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يضم هذا الكتاب الکرّس لاإنجازات فرهاد دفتري» المرجعية الرائدة في 
الدر اسات الا سماعيلية و الباحث البارز T.‏ التاريخ الاسلامي» lois‏ من 
الدراسات في الفکر الاسلامي والتاریخ السياسي» ولا سيما في الجالات 
الثلاثة حيث AS‏ نت لا بحاثه أعظم الأثر: الدر اسات الا سماعيلية و الدر els}‏ 
الفارسية» والدراسات الشيعية ws‏ السیاق الأوسع والأشمل. 


ويغطي الکتاب قضایا قائمة في حقول التاریخ والفکر Sng dally‏ 
على الساهمات الفكرية للاسماعیلیین ودورهم في التاریخ الاسلامي 
الأوسع. إنه یشتمل على نقاشات تنعلق,عوضوعات تندر ج من؛النصوص 
الاسماعيلية المبكرة» و العلماء والباحثین فى فترتی الفاطمیین وألموت من 
التاريخ الاسماعيلي و الساهمات الفارسية di‏ الثقافة الإسلامية وادابهاء 
وتواحد الأتراك من آسیا الوسطی والفرنحة في الأراضي الاسلامیت 
وصولاً إلى جوانب من الفکر الشيعي في الحقبة الصفوية. 

عمر علي - دي - أونفاغا هو مدق وحدة الدراسات القرآنية في معهد الدراسات 
الإسماعيلية في لندن. حصل على درجة eee‏ من جامعة کمبریدج. وهو 
أيضاً 5s‏ لسلسلة الدراسات القرانية التي تنشر بالتعاون مع معهد الدراسات 
الإسماعيلية في لندن. 


۳ 
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معهد الدراسات الاسماعيلية 


E‏ معهد الدراسات الاسماعيلية في لندن عام ۰۱۹۷۷ وغایته تنشيط الدراسات 
التي تتناول الاسلام في السياقين التاريخي والمعاصر وتطویرها والترویج لها وتحقیق 
فهم أفضل لعلاقتها OLYL‏ الاخری. 

وتشجّع برامج المعهد منظورا Y‏ یقتصر على التراث الديني واللاهوتي للاسلام 
فحسب. بل یسعی إلى استکشاف علاقة الأفكار الدينية بأبعاد أوسع للمجتمع والثقافة. 
لذا فان البرامج 5 نشبجع أي مقاربة لمواد التاريخ والفکر الاسلامية المتشابکة. Em‏ 
aie‏ اهتماماً Lot‏ لمسائل الحدانة الناشثة عن کون المسلمین یسعون إلى ربط 

نهم بالواقع المعاصر . 

N 
التي لم تلق من الباحثين» حتی هذا التاریخ» سوی اهتمام قلیل نسبياً. وتشمل هذه‎ 
المجالات التعبير الفكري والأدبي للتشيّع عموما وللإسماعيلية على نحو خاص.‎ 

وتترود برامج المعهد بمعارف تأتيهاء ضمن سياق المجتمعات الاسلاميت من 
نطاق شامل ومتنو ع من الثقافات التي يُمارّس فیها الاسلام الیوم؛ من الشرق الاوسط 
ومن جنوب ووسط آسیا؛ ومن أفريقيا إلى المجتمعات الصناعية في الغرب» أ آخذة بعين 
الاعتبار تنو ع السياقات التي تشكل مُثْل الدين ومعتقداته وممارساته. 

ويجري تحقیق هذه الأهداف من خلال برامج ونشاطات ملموسة تقوم بتنظیمها 
وتطبیقها أقسام المعهد المتنوعة. كما یتعاون المعهد بشکل دوري» وانطلاقاً من 
بزنانج ides‏ مع معاهد علمية آخری في المملكة المتحدة وفي الخار ج. 

صف منشورات المعهد الأكاديمية في عدة أصناف متميزة ومترابطة: 


قلاع العقل 


۱ أبحاث ظرفية [بمناسبة ما] أو مقالات تتناول موضوعات واسعة على صعید 
العلاقات بين الدين والمجتمع في السياقين التاريخي والمعاصر» ولا سیما ما يتصل 
منها بالاسلام. 

LY‏ رسائل قصيرة تستکشف جوانب محددة من الدین الاسلامي وثقافته. أو 
مساهمات شخصیات أو کتاب مسلمین. 

۳ تحقیق أو ترجمة نصوص ثانوية أو أولية هامة. 

í‏ . ترجمة نصوص شعرية أو أدبية تصوّر الموروث الغني من ن الخطاب الديني 
والروحانية والرمزية في التاریخ الاسلامي. 

۵. کتب في التاریخ Sally‏ اللاسماعيلي وعلاقة الاسماعیلیین بالتقالید والجماعات 
والمدارس الفكرية الأخرى فى الاسلام. 

1 . وقائع المؤتمرات والندوات التي يرعاها المعهد. 

۷. أعمال تراجم وفهرسة توثق المخطوطات والتصوص المطبوعة والمواد 
المرجعية الأخرى. 

ویندرج هذا الكتاب ضمن الفئة الخامسة من التصنيف المذكور أعلاه. 

والغرض الوحيد الذي يبتغيه المعهد من تسهيل نشر هذه المطبوعات وغيرها يتمثل 
في تشجيع البحث العلمي والتحليل الأصيل للمسائل ذات الصلة. وفي حين يجري 
بذل کل جهد ممکن من أجل ضمان كون المنشورات من مستوى أكاديمي رفيع؛ 
فان هناك اتجاهاً موضوعياً إلى أن تعبّر عن وجهات نظر وأفكار وتفسیرات متنوعة. 

وعلى tld‏ فان الآراء المُعبّر عنها في هذه المنشورات إنما تعود إلى موّلفیها 
وحدهم وعلى مسؤوليتهم. 


oo 
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۱۳۹ 


۱۹۹ 


المحتویات 


معهد الدراسات الاسماعيلية 


مقدمة: نبذة عن حياة فرهاد دفتري 
عمر علي- دي- Els ff‏ 
مؤلفات فرهاد دفتري وأعماله 
الفارسية لغة اسلامیة: ملاحظات موجزة 
ادعاء أهل الستة بالامام جعفر الصادق 
حامد ألجار 
کتاب الرسوم والازدواج والترتیب" المنسوب لعبدان 
(ت. ۸۹۹/۲۸۲): تحریر النص العربي 
ویلفیرد مادلونغ وبول إي. ووکر 
باتریشیا كرون 
إخوان الصفاء: بين الكندي والفارابي 


تصد 


١ 


قلاع العقل 


الإبداع والأمر الإلهي والنبوّة في "رسائل إخوان الصفاء* YAY‏ 
کارمیلا بافيوني 

جوانب من العلاقات الخارجية لقر امطة البحرین ۳۳۳ 
إيزئفان هینال 

مملوك صقلبي بارز من الفترة الفاطمية الأولى: الأستاذ جوذر ۳۷۱ 
حامد حاجي 

القاضي النعمان ورده على ابن قتيبة YAY‏ 


إسماعيل ق. بوناوالا 

”الرسالة المُذهبة“ المنسوبة للقاضي النعمان: 

دليل هام على تبني الإسماعيلية الفاطمية للأفلاطونية المحدثة زمن Faai‏ ۳۲۱ 
دانيال دو سميت 

الکون في الشعر: Yoy a lc COE‏ 
آلیس سي. هنزبیرغر 

شاهد مبکر على دخول آشعار ناصر خسرو في الصوفية: ۳۸۹ 

رسالة عين القضاة حول التعليمية 
هیرمان لاندولت 

ريا تعحقق: العلاقات الفاطمية — الصليحية £44 
دیلیا کورتیسه 

من "موسی العقل" إلى pa”‏ القيامة“: اجتماع الضدین المفارقین ¿yy‏ 

في کتاب الشهرستاني ”مجلس مکتوب... در خوارزم“ 
لیونارد لویسون 

"آشعار القيامة“: حسن محمود كاتب ودیوانه "دیوان قائمیات* £04 
س. جلال بدخشاني 

ملاحظات حول الأسماء التركية في ”تاريخ المسعودي" لأبي الفضل البيهقي 1۷۳ 


کلیفورد إدموند بوسورث 


١١ 
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۱۲ 


۱۳ 


١ 


136 


۱۹ 


۱۷ 


۱۸ 


المحتویات 


۹ ماذا في اسم طغتيجين ”الكاهن الدجال*؟ Ao‏ 
كارول هیلینبراند 
٠‏ الصفویون و”الأعوان“: رفع الصوت o.‏ 
آندرو ج. نیومان | 
YA‏ التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي: oYY‏ 
تقييم يوسف البحراني لکتاب عبد الله السماهيجي iua"‏ الممارسين“ 
روبرت غليف 
المصادر والمراجع 00۹ 
فهرس الأعلام ur‏ 
فهرس الأماكن 1۲ 


عظيم نانجي 
عندما نتأمل في بداية ارتباط فرهاد دفتري بمعهد الدراسات الاسماعيلية نجد هذا 
الارتباط یکرر رواية قصة ارتبطت بالباحث الروسي المرحوم فلادیمیر m‏ 
الذي كان بطرق عديدة واحداً من الرواد الأوائل في هذا الحقل. وبینما كان إيفا 
يقوم ببحث في إبران لصالح المتحف الآسيوي في بطرسبور غ؛ قبيل حلول أيام 9 
الروسية عام ۰۱۹۱۷ التقى مصادفة جماعة إيرانية في خراسان» وقد أدهشته الكتب 
التي كانوا يحتفظون بها. وعندما علم منهم أنهم كانوا إسماعيليين عبّر عن دهشته 

بحقيقة أن البعض كان قد بقي بعد المذابح العامة التي نفذها المغول في القرن السابع 
a‏ ي/ الثالث عشر الميلادي والتي ساد الاعتقاد على أثرها بأن الوجود الاسماعيلي 
قد انمحی من إيران؛ وآن هذه المذابح قد آزالتهم تقريباً من على صفحات التاریخ. 

لقد قطعنا Ub yt‏ طويلاً في ميدان pill‏ اسات الاسماعيلية منذ ذلك الحین» وتوضح 
مقالات هذا الکتاب» وهي التي تعترف بمساهمات فرهاد دفتري في هذه الدر اسات 
وتكرّمه لأجلهاء نو البحث العلمي ونضوجه حول الاسماعیلیین والإسماعيلية» والتي 
برزت الآن مبتعدة عن منهج الثقب الأسود وراحت توس نفسها کحقل مزدهر ضمن 
السیاق الاکیر للدراسات الشيعية و الاسلامية. 

و کان فرهاد دفتري قد ارتبط بمعهد الدراسات الاسماعيلية طوال السنوات الاثنتين 
والعشرین الماضية أو ما یقاربها من حیاته المهنية الأكاديمية» تولی خلالها قيادة نهضة 
رائعة في البحث العلمي والدراسات في هذا المعهد الا كاديمي الذي تأسس ele‏ ۱۹۷۷ 


YN 


قلاع العقل 


بغرض الترويج للدراسات والأبحاث في الإسلام» في السياقين التاريخي والمعاصرء 
وتحقيق فهم أفضل لعلاقته بالأديان والمجتمعات الأخرى. إن إعادة تفخص تاريخ 
الاسماعیلیین وعقائدهم اعتمادا على دليل وثائقي صلب» ومكانتهم في السياق الأكبر 
للتاريخ والفکر الإسلاميين» قد مکنت فرهاد دفتري وآخرین من وضع m‏ للتمثیل 
المغلوط والنظريات التأمرية والبهتان الذي رعى ونمّى التخيلات المتوهمة لمجموعة 
متنوعة ضخمة من الکتاب والباحثين امتد مداها من ابن رزام إلى ماركوبولو في 
الماضي إلى البعض في الوقت الحاضر. وبالمقارنة تتجلى قيمة وضع الدراسات 
الإسماعيلية في سياق عالمي من البحث العلمي والجغرافية من خلال جعلها جزءاً من 
التاريخ الأشمل» وغير منفصلة عنه» بمعنى ألا تكون محددة بتاريخ أولئك الذين عاش 
بينهم الإسماعيليون ويواصلون العيش في العالم. 
إن أحد التطورات الهامة خلال هذه الفترة كان تجميع مخطوطات إسماعيلية 
انتشرت على نطاق واسع بعيدأ عن متناول الدارسين وحفظها في المعهد. وإن هذه 
المجموعة المتنامية من النصوص العربية والفارسية والخوجكية إضافة إلى آرشیف 
من المواد المروية datis‏ تشكل اليوم واحدة من أضخم المصادر في هذا الميدان 
وأكثرها تنوعاً. واستكملت النصوص المكتوبة والشفوية بنقود ومصنوعات يدوية 
قديمة وأشياء تعود إلى أقدم مراحل التاريخ الإسماعيلي وحتى الفترة المعاصرة بحيث 
أصبحت توفر الفرصة للباحثين للوصول إلى النطاق الإجمالي للمصادر العلمية 
لهذا الحقل من الدراسة. لقد أقدم فرهاد دفتري في الطبعة الثانية لروايته الرائعة عن 
الإسماعيليين وتاريخهم» الإسماعيليون: تاريخهم وعقائدهم (کمبریدج» «(Y * * V‏ على 
استخدام هذه المواد الجديدة للإسهاب في» وتشذيب وتعميق» العديد من رؤاه السابقة» 
وخاصة فيما یتعلق بالجماعات الإسماعيلية الأقل شهرةً والفترات التاريخية. آما كتابه 
الأدب ال سماعيلي: بیبلیوغرافیا المصادر والدراسات (لندن» ۶ ) فهو نتویج لبحث 
دام أكثر من ثلاثة عقود» ویعکس» هو وكتاب إسماعيل ق. بوناوالا بيبليوغرافيا الأدب 
الإسماعيلي» التقدم الهام والمدى الشامل للدراسات الإسماعيلية الحديثة ومصادرها. 
ولعل المساهمة المستمرة لفرهاد دفتري خلال توليه منصبه في المعهد تتمثل في 
تأسيسه علاقات تعاونية مع باحثين من مصر وسورية وإيران وآسيا الوسطى ومن أمكنة 


1۲ 


تصدیر 


آخری لتشجیع الا بحاث العلمية ودفعها إلى الأمام؛ ولا سیما باللغتين العربية والفارسية» 
من أجل لفت الانتباه إلى الاعمال الهامة الجارية في العالم المسلم. إن حقيقة کون 
كتابه مختصر تاريخ الإسماعيليين (إدنبره» ۱۹۹۸) قد ترجم إلى اثنتي عشرة لغةء وأن 
معظم منشورات المعهد متوفرة بترجمات إلى العربية والفارسية والأوردية» هي مؤشر 
على أهمية العمل؛ uc‏ الوا is‏ وا CR OR‏ 
الباحثين التي AUS‏ في المعهد وعبر العالم. يكذ ققد مك الا فر کیراب 
البحث العلمي المجهول كي يصبح متوفراً على نطاق واسع» من خلال الجمع بين 
البحث العلمي لمجتمعات مختلفة والمنظورات العلمية» وزاد من الاعتراف بحقيقة 
أن البحث العلمي الجيد لا بدّ أن يكون له بعد دولي إذا ما كان سيخاطب الحاجة 
الأكبر لخلق مواطنة عالمية عارفة. 

وفي النهاية» فان مساهماته ستبقی موضع تذکر لأنها أعادت الاعتبار إلى قيمة 
المعرفة التاريخية وحقل دراسة التاریخ نفسه ضمن میدان الدراسات الاسماعيلية. 
ونحن نتذکر ماضینا لأننا نرغب في معرفة صلته بحاضرناء إن لم يكن مستقبلنا. بهذا 
المعنی» نحن مدینون للتاریخ. وقد بيّن لنا فرهاد دفتري كيف نبدأ برد ذلك الدین. 


ثبت بالمساهمین 

حامد ألجار جامعة کالیفورنیا؛ بير كلي 

عمر علي- دي- آونشاغا معهد الدراسات الاسماعيلية OAS‏ 

م. ع. أمير- معزي المدرسة التطبيقية للدراسات العلیا — 
قسم العلوم الدينية (السوربون)» باریس» 
ومعهد الدراسات الاسماعيلية» لندن 

س. جلال بدخشاني معهد الدراسات الإسماعيلية» لندن 

کارمیلا بافيوني . جامعة الدراسات المشرقية في نابولي 
وحامعة سابينزي في روما 


کلیفورد إدموند بوسورث جامعة مانشستر (فخري) 


۱۳ 


جامعة میدلسیکس 

معهد الدراسة المتقدمة» برنستون 

المرکز الوطني للبحث العلمي (CNRS)‏ باريس 
جامعة اكسيتر 

معهد الدراسات الإسماعيلية» لندن 


جامعة أوتفوس لوراند» بودابست 


جامعة ويسكنسنء ميلو و کي (فخري) 
جامعة أدنبرة (فخرية) 

كلية هنتر» جامعة سيتي في نيويورك 
جامعة c Eo Lo‏ مونتریال (فخري) 
ومعهد الدراسات الاسماعيلية» لندن 
ام کیت 

جامعة أ وكسفورد (فخري) 

ومعهد الدراسات الاسماعيليت لندن 
جامعة ستانفررد 

حامعة أدنبر 0 

جامعة کالیفورنیا؛ لوس أنجلس 
جامعة شیکاغو 
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Ji قلاع‎ 


دیلیا کورتیسه 
باتریشیا كرون 
دانیال دو سمیت 
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عمر علي- دي- أونثاغا 


فرهاد دفتري هو المرجعية الأولى في الدراسات الاسماعيلية على مستوی العالم. 
لقد أصبحت أبحاثه» وهو الذي تميز بسجل ضخم من المنشورات, المراجع 
الأساسية للباحثين في المسار التاريخي للإسماعيليين وأئمتهم» إلى جانب العقائد 
الدينية والتقاليد الفلسفية التي تطورت في التفسير الاسماعيلي الشيعي للاسلام. 
ولعل مساهمة فرهاد دفتري الفريدة في البحث العلمي هي قيامه بتنظيم تاريخ جماعة 
بكاملهاء قيادةٌ وعقائد. من مواد كانت مبعثرة ومشوشة يشوبها التحامل في أكثر 
الأحيان وتغلفها الخرافات والأساطیر» وسكبها في رواية تاريخية متماسكة. وقد قام 
بذلك من خلال بناء إطار عمل تاريخي شامل لا ands‏ لتاريخ الاسماعیلیین وفكرهم 
بمجمله فحسب. بل ونستطيع التعبير أيضاء باسلوب معقد إلا أنه بعيد عن الادّعاء 
عن الأفكار الدينية وكشفها بسرد واضح سلس ومتماسك وبموضوعية مبنية على أكثر 
مقاربات الكتابة التاريخية دقة. ومع أنه» هو نفسه» ليس إسماعيلياًء إلا أنه حظي بفرصة 
للتعامل مع تعقيدات JS‏ من توثيق الماضي الإسماعيلي وجماعات الزمن الحاضر 
ودراستها وملاحظتها. إن جزءا ضخماً من البحث العلمي لفرهاد دفتري يتألف من 
عملية تفريق التاريخ عن الأسطورةء وتمييز الحقائق عندما يتعامل مع مصادر متضاربة 
LE)‏ ما يكون جلها جدلياً منحازا), والأهم من ذلك كله تصحيح وضعية السجلات 
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لتنطبق مباشرة على تاريخ الاسماعیلیین. 
يعيش دفتري في لندن مع زوجته فرشته (وهي غير شقيقته د. فرشته دفتري» المشرفة 


خلفية العائلة 


ولد فرهاد دفتري» الشخصية العالمية بجدارة» في بلجيكاء وترعرع في إيران ودرس 
فيما بعد في إيطاليا وإنكلترة والولايات المتحدة. ولنا كلمة الآن حول خلفية العائلة. 
فهو ينحدر من أسرة أرستقراطية عريقة جداً في إيران أسندت إليها وظيفة عامة منذ 
القرن الثامن عشر. ومن الممكن تتبّع سلالته من جهة والده حتى سبعة أجيال إلى 
الوراء عندما كان أجداده مکلفین عموماً بالمالية العامة للبلاد تحت لقب مستوفي 
الممالك" الذي أنعم به الملوك القاجاريون على أفراد من العائلة. أما اسم العائلة 
فيبدأ مع تسمیات ميرزا هداية الله وزير دفتر (ت. ۱۸۹۲) وولده ميرزا محمد حسين 
وزير دفتر Y Y a)‏ ) وهما الجد الأكبر لفرهاد وجد والده على التوالي» وخدما 
بصفة ما يعرف اليوم بوزير المالية حاملين لقب وزير دفتر» وذلك في النصف الثاني من 
القرن التاسع عشر والسنوات الأولى من القرن العشرين. وفي وقت لاحق تطور هذا 
اللقب Ob‏ الحقبة الأولى من حكم أسرة بهلوي إلى اسم عائلة دفتري عندما D‏ تبني 
أسماء العائلات لاول مرة في إيران. وأول أفراد الأسرة الذي استخدم اسم العائلة كما 
نعرفه كان جد فرهاد» محمود خان دفتري (ت. (AATA‏ الذي سبق ونال لقب عين 
الممالك إنعاماً من مظفر الدين شاه قاجار (ح. ۰۷-۹ ۱۹). وكان قد عمل نائبا 
لوالده في وزارة المالية قبل تسلمه مراتبٌ رفيعة في النظام القضائي الإيراني الذي ناله 
اللإصلاح في زمن رضا شاه بهلوي (ح. YA Yo‏ £17 34( وکان والد فرهاد» محمد 
دفتري )£ ۰۱۹۸۳-۱۹۰ قد درس في فرنسا حيث تخر ج من الأكاديمية العسكرية 
المشهورة لسانت سير عام ۱۹۲۸ ابع بعدها مهنة دبلوماسية عسكرية. وإبان أحد 
المناصب التي استلمها ولد cols h‏ وكان ذلك في بروكسل يوم الجمعة ۲۳ كانون 
الأول/ ديسمبر عام VATA‏ ومن بين الامتيازات المتنوعة التي مُنحت لمحمد دفتري 


VA 
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اللقب التشريفي کوماندور فیلق الشرف الذي منحه إياه رئيس جمهورية فرنسا عام 
. وکان من العائلة OU‏ حقبتي قاجار وبهلوي عدة رؤساء وزراء بأسماء اشئّقت 
من ألقاب آخری al BV‏ من هذه الاسرة. ولتقدیم مثال واحد فقط نذکر الشقیق الاصغر 
لمحمد حسین وزير دفتر» محمد خان مصدق السلطنة ( ۰۱۹۷-۱۸۸۲ الدکتور 
محمد مصدّق مستقباك الذي اصبح رئيس وزراء إيران بين ۱۹۵۳-۱۹۵۱ wily‏ 
صناعة النفط في البلاد. 

Ul‏ والدة فرهاد» فريدة نيه آغاخانی (4 (Y «34734 V‏ فتنحدر من أسرة بارزة 
أخرى يمكن تتبّع أصولها إلى آزمنة العصر الوسيط. وهي الحفيدة الكبرى للسردار 
أبي الحسن خان (ت. ۱۸۸۰ ابن شاه خليل الله (ت. ۱۸۱۷) والشقيق الأصغر 
لحسن علي شاه (ت. »)١88١‏ الزعيم الروحي للمسلمين الشيعة النزاریین الذي منحه 
فتح علي شاه قاجار (ح. 4-۱۷۹۷ ۱۸۳) لقب آغاخان. وكان السردار أبو الحسن 
خان قد eds‏ المساعدة لأخيه عندما دخل الأخير في صراع عسكري مع المؤسسة 
القاجارية َدّی إلى إقامته الدائمة في الهند. ثم تولى السردار نفسه قيادة عدة حملات 
عسكرية أوائل أربعيئيات القرن التاسع عشر واستولى على عدة أنحاء من بلوشستان 
قبل أن يتعرض للهزيمة في النهاية سنة NA ET‏ على يد جيش قاجاري ويتم القبض عليه 
وينقل إلى طهران. ومكث هناك قيد الإقامة الجبرية في منزله حتى عفا عنه ناصر الدين 
شاه قاجار (ح. (AAA YT YA £A‏ فتزوج بإحدى الأميرات القاجاريات وتدعى مهر 
جهان خانم. وكان ميرزا إسماعيل خان )£ (y AYAZ AO‏ الملقب باعتبار السلطنة 
وابن السردار أبي الحسن خان» هو الجد الأكبر لفرهاد من جهة آمه وهو الذي أمضى 
cl usi as‏ حياته المبكرة في حاشية الآغاخان الأول في بومباي حيث كان يُعرف 
بحجي صاحب لأنه قام بالحج إلى مكة. ثم عاد إلى إيران في سبعينيات القرن التاسع 
عشر وحصل على لقبه وأصبح عضو ا في المجلس (البرلمان) (عقب الثورة الدستورية 
۵ -۱۹۱۱) منتخباً عن مقاطعة كرمان التي للأسرة جذور عميقة فيها. LÍ‏ جد 
فرهاد an‏ فكان ابن اعتبار ELL‏ ناصر قولي خان (yA EYTYAVY)‏ بلقب مخبر 
السلطان الذي أنعمه عليه مظفر الدين شاه عام ۱۸۹. أما أم مخبر السلطان فكانت 
ابنة علي قولي خان مخبر الدولة (ت. ۱۸۹۷) من أسرة هداية البارزة والمكلفة تقليدياً 
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بوزارة البرید والبرق» إضافة إلى أنها أنتجت العدید من الشخصیات الأدبية والمور خین 
المشهورین. وارتبطت هذه الأسرة بصورة وثيقة» بدءا بالمؤرخ والشاعر رضا قولي 
خان هداية (ت. ۱۸۷۱ بدار الفنون» وهي الا كاديمية التعليمية التي تأسست في 
طهران عام ۱۸۵۱ مؤذنة ببدء التعلیم الحدیث في إيران. وکان مخبر السلطان نفسه 
خریجا لهذه الأكاديمية. والذکریات الأولى لفرهاد دفتري تعود به إلى جده مخبر 
السلطان الذي یتذ کر لقاءاته معه عندما كان في الثالثة من عمره. وكان مخبر السلطان 
نفسه قد ورث جزءاً من مجموعة الاسرة من المخطوطات والوثائق والصور التي آلت 
بالنتيجة إلى مكتبة فرهاد. 


حياته الأولى والتعليم 


كما ذكرنا dl‏ ولد فرهاد دفتري في أوروبا. غير أن أسرته انتقلت عائدةً إلى طهران 
في أعقاب اندلا ع الحرب العالمية الثانية عندما كان في الثانية من عمره. وهناك 
التحق بقائم مقام مدرسة من أجل تعليمه في المرحلة الابتدائية )£0 140474( 
ثم بمدرسة البورز الثانوية (دبيرستان البورز). وكانت هذه المدرسة. التي أسسها 
المبشرون البريسبيتيريون سنة ۱۸۷۳ في ضواحي طهران وسموها الكلية الأميركية) 
قد بدّلت اسمها في أوائل ثلاثينيات القرن الماضي لتصبح كلية البورز مراعاة لعملية 
فرسنة الأسماء الأجنبية. وتولى إدارة الكلية الأميركية لعدة عقود (حتى OAE.‏ 
التربوي البارز د. صموئيل ل. جوردان (ت. CV VOY‏ وبحلول الفترة التي كان فيها 
فرهاد تلميذاً في الكلية كانت قد دُمجت في شبكة من المدارس الخاضعة لاشراف 
وزارة التعليم الإيرانية وكانت إدارتها مُسندة إلى التربوي الايراني الشهير د. محمد 
علي مجتهدي (ت. ۲.6۱۹۹۷ وهناك أكمل فرهاد الحلقة الأولى من تعليمه الثانوي 
.)١1968-1961(‏ وفي سنة ٤‏ ۱۹۰ انتقل فرهاد مع أسرته إلى روما ليقيم في الخارج 
لما يقرب من عشرين Lele‏ قبل أن يعود إلى إيران. وأمضى سنتين )£ ۵-۱۹0 ۱۹۵) 
في إكمال دراسته الثانوية في مدرسة روما لما وراء البحار (والتي كانت تعرف أيضاً 
بالمدرسة الأميركية) في فيا كاسيا. وكرّس جزءا كبيراً من وقته خلال سنوات مراهقته 
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لدراسة البیانو» فبر ع فيه وتميّز. وقد درس الموسیقی أثناء وجوده في روما على يدي 
أستاذ من أكاديمية سانتا سیسیلیا للموسیقی وكذلك مع الکونت الايطالي النمساوي 
المنشأء انطونیو دي مونتفورت. الذي كان هو نفسه تلمیذا لعازف البیانو والمولف 
الهنغاري الشهیر فرانز لیسزت. ‏ وکانت للکونت ارتباطات بإيران عبر والده الذي «eU‏ 
بدعوة من ناصر الدین شاه قاجار» بتنظیم قوة حديثة للشرطة في طهران. 

وفي العام ۱۹۵ تم پرسال فرهاد» ابن السابعة عشرة» إلى إنكلترة حیث أمضى 
سنتین في كلية کونکورد في تونبریدج ویللس في مقاطعة کنت» ثم في موؤسسة 
تعليمية خاصة pul)‏ 0 ووالیس) في لندن حيث درس للحصول على شهادة التعلیم 
العام (GCE)‏ وکان في غضون ذلك قد واصل حضوره دروسا في البیانو على يدي 
إيبوليت موتشالوف في ستودیوهات ویغمور هول في لندن. 

غير أن حياته كانت ستسير فى اتجاه آخر. فبمواصلة الانخراط التقليدي لاسرته 
في الإدارة المالية للدولة» وربما كنتيجة طبيعية لتطور ثقافته في مدارس أمير كية» انتقل 
فرهاد دفتري» ابن التاسعة عشرة» إلى الولایات المتحدة سنة ۱۹۵۸ حيث تابع تعلیمه 
oie‏ في تخل ار ماد ده تقر ب من ثلاث عشرة سنق حتی ۰۱۹۷۱ فالتحق 
أولاً بالجامعة الأميركية في واشنطن دي. سي. حيث حصل على درجة البکالوریوس 
0A)‏ 4 1419-1( ثم مكث Ule‏ خامسا لیحصل على درجة الماجستیر سنة ۱۹۳ . 
وبما أنه قرر متابعة دراساته العلیا فقد التحق سنة 6 ١۹ ٦‏ بجامعة کالیفورنیا في بي ركلي 
حيث حصل في مرحلة أولى على درجة ماجستیر ثانية. 

جاء اختیار بي كلي منسجما مع سجل دفتري الأكاديمي. فقد برع في جميع المواد 
التي درسها وکانت علاماته فیها A‏ صريحة. وکانت مكانة بيركلي الرفيعة gf‏ 1.4 
ستینیات القرن الماضي» بما ضمته من داثرة للاقتصاد احتلت التصنیف الأول بين 
الجامعات الأميركية» تعود في جزء منها إلى حقيقة أن loas‏ كبيرا من الفائزین بجوائز 
نوبل کانوا ضمن هينتها الأكاديمية. وكان فرهاد دفتري يصنّف في مناسبات مختلفة 

ضمن العشرة الأوائل من الطلبة الایرانیین في الولایات المتحدة (من بين عدة آلاف 

من زملائه الدارسین هناك RT‏ بل حتی أن وزارة التعليم الإيرانية منحته boss"‏ 
"Lal‏ ' لتفوقه. وينتيجة ذلك منحته جامعة كاليفورنيا منحاً دراسية للدراسات العليا 
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قلاع العقل 


لعدة سنوات لإكمال دراسة الدکتوراه التي بدأها سنة VANE‏ وأكملها بعد ذلك 
بسبع سنوات في ۰۱۹۷۱ وهي مدة استطالت نوعاً ما بسبب ما نشأ لديه من اهتمام 
بالدراسات الإسماعيلية. وعندما حان الوقت لاختيار تخصص في الدراسة اختار فرهاد 
التنمية الاقتصادية. وفي جامعة كاليفورنيا في بي ركلي حظي بشرف الدراسة على أيدي 
عدد من الأساتذة المتميزين» ومنهم الشاب (وحامل جائزة نوبل مستقبلاً) أمارتيا 
سين» الذي درس التنمية الاقتصادية بصفته أستاذا زائراً. ومن بين أساتذته المشهورين 
الآخرين يجدر ذكر تيبور سيتوفسكي Uy‏ ليرنر» في حين كان أستاذان آخران من 
الشباب؛ هما دانيال مكفادن وبيتر دياموند» سیصبحان من حملة جائزة نوبل Lad‏ 
وفي بيركلي أيضاً تعرّف على حامد ألجار؛ الذي كان قد انض للتو إلى دائرة دراسات 
الشرق الأدنى بعد إتمامه دراساته في الدكتوراه في جامعة كمبريدج. أما أطروحة 
الدكتوراه لدفتري فحملت عنوان ”التدمية الاقتصادية والتخطيط في إيران“» واشتملت 
على تحليل مفصل لتاريخ البلد الاقتصادي الحديث. 


دراسة الإسماعيلية كهواية: حقل لم يُستكشف كثيرا 


كان فرهاد قد طوّرء خلال سنوات إقامته في بي ركلي» اهتماماً عمیقاً بالدراسات 
الاسماعيلية. فقد كان يشاهد دائماء عند أخواله» صوراً ووثائق ذات صلة بالآغاخانات» 
غير أن وجوده في pt‏ كلي مکنه؛ ولأول مرة» من الوصول إلى دراسات حديثة تناولت 
الإسلام والاسماعیلیین. إن اهتمام دفتري بالتاريخ الاقتصادي» إضافةً إلى تاريخ إيران 
والإسلام الشيعي» هو ما قاده إلى اهتمامه الجديد بتاريخ الإسماعيليين القاطنين في 
الشرق الأوسط وفي أمكنة أخرى. وكان بهذه الطريقة أن تحول فرهاد الاقتصادي 
إلى مرجع في الدراسات الإسماعيلية. 

فمنذ منتصف ستينيات القرن الماضي تابع دفتري فضوله الشديد حول تاريخ 
جماعة صغيرة كيرا ما أسيء فهمها هي جماعة الإسماعيليين» وطوّر هذا الفضول 
بصورة منتظمة. ووضع لنفسه هدفاً يتمثل في الحصول على نسخ عن أي مواد تتوفر 
حولها. وشكل أمر الوصول إلى منشورات قديمة وجديدة حول الموضوع قضية 
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حاسمة ودقيقة. وأثبتت ت بيركلي أنها موضع رائع للإقامة OY‏ لديها مكتبة مصنفة عالمياً 
وتحتوي على مجموعة إسلامية ضخمة. وشرع Aia‏ مشروعاً طموحاً يهدف إلى 
استنساخ جميع المقالات الكلاسيكية باللغات الأوربية ذات الصلة بالإسماعيلية؛ التي 
يمكن أن تقع تحت يديه» وتصويرها وتصنيفها بطريقة منهجية للغاية. وعندما انتهی من 
جمع كل ما يريد كلف من قام بجمع المقالات وتجليدهاء وانتهى به المطاف باکثر 
من نلانین مجلدا من المقالات ذات الصلة بالإسماعيلية. وبعد ذلك قام بتجميع كل 
المقالات العائدة للعدد القليل من المولفین المعاصرين في الموضوع وبطريقة منظمة 
أيضا. فهو يتحدث بسرور حول كيفية قيامه بذلك قبل التفكير بنشر مقالات مجموعة 
لمؤلف ماء أو سلسلة منشورات محققة في ميدان الدراسات الإسلامية. وهكذا جمع 
فرهاد دفتري نسخه الخاصة من مقالات بول كراوس )0 (VALENA‏ وحسين 
همداني (۱۹۲۲-۱۹۰۱) وفلاديمير إيفانوف وماريوس کنارد (۱۹۸۲-۱۸۸۸) 
واصف ع. فيضي (۱۹۸۱-۱۸۹۹) وصموئیل م. ستیرن (۱۹۹-۱۹۲۰) وجميع 
المقالات الإسماعيلية للمؤلف الغزیر الانتاج هنري کوربان (۱۹۷۸-۱۹۰۳) إضافة 
إلى کامل المجموعة الضخمة للمتخصص بالدراسات الايرانية من جامعة کمبریدج 
ادوارد ج. براون (۱۹۲۲-۱۸۲۲) الذي eds‏ مساهمات مبدعة إلى التاریخ الادبي 
لفارس ولمختلف الجماعات الشيعية التي ازدهرت Ska‏ 

كان حقل الدراسات الإسماعيلية الحديثة لا يزال جدیدا iT‏ وفي طور الظهورء 
إلا أنه سبق أن ضم آثاراً أدبية لشخصية عملاقة هي فلادیمیر أليكسيفيتش إيفانوف 
(۱۹۷۰-۱۸۸۲) الذي قدّم مساهمات بارزة في هذا الحقل. وکان إيفانوف قد PS‏ 
جزءا كبيراً من حياته لاستعادة النصوص الإسماعيلية وتحقيقها وترجمتهاء وخاصة 
تلك التي آنتجها الفرع النزاري. ويجب القول إن ذلك شكل زمناً حاسماً بما له صلة 
بالأجيال: فمن جهة أولى كان إيفانوف يقترب من سنه الثمانين وكان على مشارف 
نهاية مهنته الرائدة» ومن جهة أخرى كان ثمة عدد من الباحثين الشباب كمارشال ج. 
س. وی و وصموئيل مالكوس ستيرن في أكسفورد لا يزالون نشيطين 
جدا وفي أوج مهنتهم الأكاديمية. وكلاهما مثّل Sor‏ جديدا من الباحثين وکانا (ولا 
يزالان يعتبران اليوم) من المرجعيات الرائدة في الدراسات الإسلامية الحديثة في 
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الغرب. وكلاهما كانت له اهتماماته الخاصة بالتاريخ الفكري للإسماعيليين الذي 
جعلاه محور منشوراتهما الضخمة. غير أن المأساة هي أنهما كلاهما توفيا قبل الأوان: 
هدجسون في ۱۹۹۸ عن عمر بلغ ست وأربعين سنة» وستيرن في السنة التالية» في 
۹ عن عمر بلغ الثامنة والأربعين. وكانت هذه الخسائر نقطة تحول في هذا 
الحقل» وأصبح فرهاد في تلك الآونة مد ركا بصورة قاطعة أن اللحظة التاريخية يجب 
ألا تضيع» مع Of‏ بداية جيدة كانت قد ابتدأت» of y‏ الدراسات الإسماعيلية لا ترال 
باقية حقلاً لم يُستكشف بعد إلى de‏ كبير. 


إيفانوف الرائد 


حظي فرهاد دفتري» وهو یقوم بدراساته للدكتوراه» بفرصة لمراسلة إيفانوف ومقابلته 
في طهران (حيث كان الأخير يعيش هناك منذ 14.04( أثناء تمضيته إجازةٌ صيفية» 
قبل وفاة إيفانوف بفترة قصيرة. وكانت مراسلات فرهاد مع ایفانوف حول حالة 
الدراسات الإسماعيلية قد حرّضت اهتمامه بالموضوع. وهو یتذکر أنه دائماً ما كانت 
له استفسارات وأسئلة فاقت قدرة المعلم العجوز على الاجابة. 

قُدّر لایفانوف» من بين جميع رواد الدراسات الإسماعيلية المعاصرين؛ أن يكون. 
صاحب أعظم تأثير في فرهاد دفتري. فقد كان عند فرهاد فضول غريب لمعرفة ما 
الذي جعل مستشرقاً روسیا ومفهرساً للمخطوطات الإسلامية في المتحف الآسيوي 
في سانت بطرسبورغ قبل الثورة الروسية يهتم بتاريخ هذه الجماعة الشيعية المتبعثرة 
وإرثها الفكري. واكتشف أن حب إيفانوف للمخطوطات هو ما قاده إلى التصوص 
الاسماعيلية» التي فتحت له صفحة جديدة في حياته. كما كانت سببا لتعرّفه بالسیر 
سلطان محمد شاه الأغاخان الثالث (A ov Y AV V)‏ الامام الإسماعيلي الثامن 
والأربعين» الذي سهل لایفانوف رحلته الفكرية. gie‏ بومباي حيث اكتسب 
العدید من الأصدقاء الاسماعیلیین من بين جماعة کل من فرعي الخوجا (النزاریین) 
والبهرة (الطیبیین). 


ویجد فرهاد دفتري متعةً في Bale]‏ سرد منجزات ایفانوف. فقد وفر الکثیر من 
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المواد المجهو لت حیت شکل تخقيق yo patil‏ التزازية الفارسية العنصر JS SII‏ دیمومة 
منها. لقد اهتم باحثون آخرون بالعمل على المصادر العربية» لكنّ إيفانوف كرّس 
نفسه لنصوص نزارية كانت بصورة حصرية» باستثناء بعض النصوص السورية الأصل» 
باللغة الفارسية التي كانت قد اسشخدمت Ba‏ دينية للجماعة منذ زمن حسن الصبّاح 
(ت. 4 ۱۱۲). وهکذا فقد جعل جل الادب النزاري الباقي متوفراً للعالم الأكاديمي 
الأكبر» وهو ما مثّل تقدماً رئيسياً في هذا المضمار مقارنةٌ بالغیاب شبه الکامل حتی 
تلك الفترة لمثل تلك الموارد النصيّة. وعندما يسأل كي يلخص مساهماته هو نفسه 
نجد دفتري يشير بالعودة إلى إيفانوف» معترفاً بالدين الفكري لهذا الرائد. بل إنه لم 
تفته أي ف رصة للاعتراف بایفانوف "کرائد قائد“ للدراسات الاسماعيلية الحديثة.؛ 
واتخذ التقدیر الذي يكنّه فرهاد دفتري لایفانوف صورا متنوعة: فقد کتب مقالات 
نعي إيفانوف (انظر البیبلیوغرافیا» الارقام V‏ و4 (Y‏ ومقالات استعرضت منشورانه 
(البیبلیوغرافیا؛ الأرقام ۱۵ و ۲۲)؛ ونشر کتاباً جماعياً بطريقة (فیستشریفت) أو إحياء 
الذکری والتكريم الذي لم یحصل عليه إيفانوف من قبل (البيبليوغرافياء رقم )٩‏ وانظر 
أدناه)؛ وساهم بمقالات موسوعية حول إيفانوف (البیبلیوغرافیاء الارقام (YA, ٩٩‏ 
وهو یقوم بتحقیق مذکرات إيفانوف ویتعاون حالياء عبر معهد الدراسات الاسماعیلیق 
مع معهد المخطوطات المشرقية التابع لأكاديمية العلوم الروسية لتنظیم موتمر یعقد 
في سانت بطرسبور غ عام ۲۰۱۱ لاحیاء ذکری إيفانوف. 

وبالعودة إلى بي ركلي» كان انشغال فرهاد الأساسي» عندما لم يكن منخرطاً بعمله في 
الدکتوراه بدراسة الاسماعیلیین» بما في ذلك تصنیف بیبلیوغرافیا إسماعيلية شکلت 
أساساً لکتابه الادب الاسماعيلي (البيبليوغرافياء رقم CE‏ الذي نشره بعد ذلك باکثر من 
آربعة عقود. كما شرع في برنامج مکثف لجمع الکتب والمقالات والوثائق الاخری 
والمراسلات المكمّلة لها والمتبادلة مع مرجعیات ريادية في الدراسات الاسماعيلية 
في تلك الفترة. وکان عباس همداني إحدى هذه المرجعیات» وكان قد بدأ مهنته للتو 
في جامعة ويسكنسن في ميلووكي. وكان البروفيسور همداني ينتمي إلى أسرة مميزة 
من العلماء الطيبيين الداؤديين الاسماعیلیین في اليمن والهند» ممن امتلكوا مجموعة 
هامة من المخطوطات الإسماعيلية. وأصبحت هذه المجموعة في متناول الباحثين 
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بسهولة قبل أن يتم إهداؤها بالنتيجة إلى مكتبة معهد الدراسات الإسماعيلية في لندن. 


كما كان قد تراسل مع المرحوم شير علي عليدينا وغيره من القادة القائمين انثذ على 
الجمعية الاسماعيلية في كراتشي بباكستان. 


بيبليوفيليا: إنشاء مكتبة خاصة 


كان اهتمام فرهاد دفتري بالدراسات الاسماعيلية يتحول ببطء من مجرد هواية إلى 
نشاط تملك كيانه باکمله ومشروع فائق التنظيم لجمع المصادر ودراستها. ولا 
يخفي فرهاد دفتري بعض الحنين وهو يصف أحد نشاطاته الرئيسية في بيركلي 
على مدى عدة سنوات والمتمثل بحركة دؤوبة بين المكتبة المركزية هناك وحانوت 
للتصویر vira‏ (فوتوكوبي) على أرض الحرم الجامعي. وبهذه الطريقة راح 
یمتلك نسخا عن جميع المقالات الموجودة حول الاسماعیلیین» يما في ذلك 
مقالات مستشرقي القرن التاسع عشرء إي. م. کاتریمیر FAO VY VAY)‏ آي. 
سیلفستر دو ساسي (۰)۱۸۳۸-۱۷۰۹۸ سي. ف. دیفریمیر (۱۸۸۳-۱۸۲۲) و 
ج. م. دو غويه YAT)‏ 447( إلى جانب الباحئین المعاصرین المذ کورین 
اعلاه. وبهذه المجلدات الشاملة لمختلف المقالات المحققة بدأ دفتري مجموعة 
مکتبته الخاصة. 

وكان قد بدأ في تلك الاونة بالحصول على جميع الکتب المنشورة بالعربية 
وباللغات الأوربية المتوفرة آنئذ حول موضوعات إسماعيلية» إضافة إلى بحثه عن 
كتب نادرة أو نفدت طبعتهاء وذلك من خلال عدد من موزعي الكتب كمطبعتي إي. 
€ بريل في ليدن وآد آورینتم في إنكلترة... إلخ» حيث أمضى عقوداً وهو يراسلها. 

تعرّف بصورة مشابهة على المطبوعات الاسماعيلية لجمعية الأبحاث الإسلامية» 
التي تأسست في بومباي عام ۱۹۳۳ وتحولت فيما بعد إلى الجمعية الاسماعيلية" في 
۲ وکان هوالاء قد نشروا خمس مطبوعات لنصوص نزارية محققة ومترجمة 
نفذها إيفانوف» وقد اشتری دفتري هذه المنشورات كلها من بومباي. وهو يتذكر 
كيف أنه خلال سنوات دراسته الدکتوراه كان یعتبر أن 2st‏ اللحظات إثارة بالنسبة إليه 
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كانت تأتي كل يوم مع سماعه ساعي البرید وهو يقرع عليه الباب ویسلمه الكتب التي 
كان قد طلبها. وعندما بدأ بمراسلة إيفانوف في طهران كان الباحث الروسي مقيماً 
بصفة مؤقتة في منزل صديقه م. ه. أسدي» الذي كان يملك حانوتا لبيع الکتب في 
ساحة بهارستان» وكان يوزع منشورات الجمعية الإسماعيلية في مختلف أنحاء الشرق 
الأوسط. وهناك وجد دفتري العديد من كتب إيفانوف التي لم تعد متوفرة الآن (وحتى 
في تلك الفترة كان من الصعب الحصول عليها)» ولذلك فهو لم يتردد في شرائها. 
وباعتباره عاشقاً مخلصاً للكتب فقد واصل جمع وتحصيل الكتب النادرة. وهو 
يتحدث عن مكتبته بافتخار. فمن بين المخطوطات التي تضمّها مجموعته تجدر 
الاشارة إلى نسخ من القرآن آمر بنسخها أو نسخها بنفسه شخصياً جده لأمه» السردار 
أبي الحسن خان» في القرن التاسع عشر» ونسخة كاملة جميلة ومصورة لديوان حافظ» 
الشاعر الفارسي الشهير من القرن الرابع عشرء أمر بنسخها سيد أبو الحسن علي 
(ت. ۰۱۷۹۲ والد شاه خليل الله والامام الإسماعيلي النزاري الرابع والأربعين 
الذي كان حاكماً على OLS‏ إبان حقبة الاسرة الزندية." وفضلاً عن المجموعات 
المستفيضة عن التاريخ الإسماعيلي والفارسي» OB‏ مكتبته تضم أيضا كتب رحلات 
نادرة بخصوص إيران (فارس)» مثل كتاب ج. بربارو Vy‏ كونتاريني رحلة في فارس 
)£0 10( وهو روایات صنفها سفيران للبندقية إلى فارس أواخر القرن الخامس عشر؛ 
وكتاب السير طوماس هيربيرت وصف للمملكة الفارسية Y E)‏ وهو أول رواية 
تاريخية إنكليزية عن فارس؛ و جون فريرء رواية جديدة للهند المشرقية وفارس ECV TAA)‏ 
وجان شاردان» رحلة في فارس» وقد نشر بطبعات متنوعة بما فیها طبعة VAY ١‏ النقدية 
من قبل ل. لانجلي في عشرة مجلدات وأطلس؛ وكتاب السیر جون مالکولم تاريخ 
فارس (۵ ۰6۱۸۱ وهو الذي حصل عليه دفتري في ستینیات القرن الماضي مقابل 
۰ دولار (أي أقل من عشر قیمته في السوق الحالیة). كما اقتنی طبعات حجرية 
نادرة لتواریخ ونصوص فارسية کتاریخ فرشته (۱۸۲۲) وروایات من العصر الوسیط 
حول الصليبيين ککتاب ج. بونجیر (مح.) غیستا داي بير فرانکوس CVV)‏ وفیه 
إشارات إلى الاسماعیلیین النزاریین المعاصرین. وتقدّم مكتبته انطباعا ثرا بحقيقة 
أن سنوات مضت وهو يتابع تجلید كتبه یدویا على يدي متخصص في التجلید في 
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طهران هو فريدريش لانكاميرير (۰)۲۰۰۲-۱۹۲۲ وهو ابن مهندس ألماني أرسل 
إلى إيران أوائل القرن العشرين. 

وما إن قارب على الانتهاء من دراسته للدكتوراه واستعدٌ للعودة إلى إيران حتى 
كان قد جمع مكتبة ضخمة من المصادر والدراسات الإسماعيلية» ریما كانت أضخم 
مجموعة خاصة من نوعها. وفي الحقيقة» وكما يعلن هو نفسه» فإنه قضى سنوات 
عديدة وهو يقوم بمعظم أبحاثه بصورة أولية اعتمادً على مواد من مجموعته الخاصة. 


العودة إلى إيران: من مهنة واعدة إلى حب مدى الحياة 


ما إن عاد إلى إيران عام ۰۱۹۷۲ أي بعد قضاء ما يقرب من عقدين في الخارج» 
حتى شرع فرهاد دفتري فيما بدا في ذلك الوقت بأنه مهنة احترافية واعدة تنسجم 
مع مطامح أسرته وتقاليدها؛ فأصبح مستشاراً لهيئة التخطيط والميزانية» وهي هيئة 
حكومية تقوم بإعداد خطط التدمية الاقتصادية الخمسية والميزانيات السنوية لایران. 
وبعد ذلك بعام واحد» أي في ۰۱۹۷۳ تم تعيينه مديراً لدائرة البحث الاقتصادي في 
المصرف المركزي لإيران» الذي سبق وأنشئ قبل ذلك بعقد واحد» واستمر في عمله 
في ذلك المكان لعدة سنوات. وأتيحت الفرصة لفرهاد في تلك الفترة من الزمن لاتباع 
مهنة ناجحة في الإدارة المالية والاقتصادية للحکومة» لکنه قرر سلوك درب مختلف» 
فترك العمل في القطاع العام سنة ۱۹۷4 وأصبح مؤسساً مساعدا ومديراً لمؤسسة 
ييكوم للاستشارات الاقتصادیق وهي أول شر كة (كما يوحي اسمها الفارسي» ییکوم) 
للاستشارات التخصصية في الادارة والاقتصاد في إيران» مع قسم مستقل لمشاريع 
الموارد المائية. وانسجاماً مع شخصيته المحبة للكتبء أقنع دفتري الشركة بتأسيس 
مكتبة في الشركة سرعان ما أصبحت أفضل مكتبة خاصة من نوعها في طهران» مع 
حصة هامة له فيها من كتبه الخاصة في الاقتصاد التي أصبحت جزءا منها. 

وقام فزهاد دتري UM‏ رات ۱۱۲۷۰۱۸۸۲ دريس مواد في تاريح > الاقتصاد 
والتدمية لطلبة الدراسات العلا في كلية الاقتصاد في کل من الجامعة الوطنية وجامعة 
طهران. ونشر خلال تلك السنوات lode‏ من المقالات الاقتصادي dely‏ العديد من 
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التقاریر الاستشارية للحکومة الايرانية ولو کالات دولية متنوعة کمکتب العمل الدولي 
في جنيف”. 

غير أن أحداث أواخر سبعينيات القرن الماضي في أعقاب الثورة الإيرانية ساهمت 
في تسريع تحوّل دفتري إلى تخصّص جديد تماماً. ومع الإطاحة بالشاه أواخر ۱۹۷۸ 
سادت إيران فتزة وجيزة من الاضطرابات بلغت ذروتها باندلاع الحرب العراقية - 
الإيرانية سنة ۰۱۹۸۰ ولم تعد هناك إمكانية للسفر خارج البلاد لعدة سنوات. ولم 
تحدث زيارته التالية خارج البلاد في الحقيقة الا عام .١34.5‏ وكان في ظل مثل تلك 
الظروف» وبتشجيع من زوجته فرشته» أن قرر أخيراً OG‏ الوقت قد حان لكتابة تاريخ 


للوسماعيليين. 
حكاية تاريخ 


قبل فرهاد دفتري التحدي وانطلق للعمل في مشروع مبهر: كتابة تاريخ شامل 
للوسماعيليين. وكان خلال العقود التي أمضاها في كاليفورنيا وطهران قد واصل 
اهتمامه الشخصي بجمع ودراسة المواد التي أنتجها باحثون في حقل الدراسات 
الإسماعيلية» في حين بقي إيفانوف قدوةٌ له من عدة وجوه. C Jo‏ كان إيفانوف أيضاً 
شخصا انتقل من تخصصه الأصلي في اللغات واللهجات الإيرانية إلى حقل الدراسات 
الإسماعيلية. وكما أن الوقت الذي أمضاه في بومباي» يتعرّف فيه إلى شخصيات 
إسماعيلية هناك ويجري تقديمه إلى الآغاخان الثالث» قد فتح صفحةٌ جديدة في حياة 
إيفانوف» كذلك كان الأمر تماما مع دفتري حيث كان يستعدٌ للشروع في رحلة 
مشابهة. وكان ذلك الاهتمام الشخصي قد أصبح حباً وتحدیاً فكرياًء وتوفرت لدفتري 
في تلك الفترة الفرصة لتكريس اهتمامه بالكامل بها. لقد كان على إيفانوف» بصفته 
رائداً في هذا المجال» وضع الأساس لدراسة التاريخ والعقائد الإسماعيلية. وعندما بدأ 
إيفانوف دراساته الإسماعيلية في ثلاثينيات القرن الماضي أو حتى أبكر من ذلك لم 
يكن شيء قد نشر من النصوص الإسماعيلية النزارية» ووضع لنفسه هدفاً لفترة تزيد على 
ثلاثة عقود تمثل في تحديد الفجوات في هذا الحقل وملئها بمساهماته. وكان ذلك 
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هو النموذج الذي تبناه دفتري بالضبط منذ زمن دراساته العليا في بي ركلي» وبقي هو 
النموذج الذي سيسير على آثاره خلال تكشف مهنته في الدراسات الإسماعيلية: لقد 
جعل المسألة شغله الشاغل والدائم في أخذ عيّنات مما آنتجه سابقوه وما هو قائم في 
الحالة الر اهنة للدر اسات الإسماعيلية» ومن ثم تحدید الفجوات المو جر نی ال 
والتي تشیر إلى الاتجاهات الجديدة للأبحاث. 

وکان الافتقار المعهود للأسس المنهجية في الدراسات الاسلامية عموما قد و dor‏ 
تعویضا له في الدراسات الاسماعيلية بسبب التدریب الذي عرفه فرهاد دفتري. 
فالاقتصاد كان» بكلماته» "اکثر العلوم الاجتماعية دقة وقبولاً للقیاس؟. وقد زوده 
هذا التدريب» كما يقول» بتخصص فكري جيد ومنهج سلیم ووسيلة للتفکیر الواضح 
إلى جانب التحلیل والمناقشة والكتابة المنظمة. وعندما كان السؤال الذي لا بد منه 
یطرح حول كيفية تدبّره آمر النجاح في میدان حدید من البحث» على هامش نشاطاته 
الأخرى» كان لدی دفتري جواب واحد لا يتغير» فقد كان یشرح إيمانه بالبحث 
العلمي ”الثابت»: لیس ثمة من طرق مختصرة أو سريعة للبحث العلمي. وبدلاً من 
اجراء حصري ومکلف في موضوع محدد خلال فسحة زمنية مركزة» يمكن القول 
إنه ابع tou‏ علمياً منتظماً ومكثفاء على أساس تقدمي ويومي» حتی ولو كان لبضع 
ساعات صباحا أو مساء. وكانت لهذه الطريقة نتائج مشمرة جدأ» كما یتبدی من 
بیبلیوغرافیا أعماله التي تجاوزت ۲4۰ عنواناً (مع أخرى كثيرة قادمة). ولدفتري 
أيضاًء وهو المحقق المتشدد والصارم مداخلات وإضافات من أشكال متنوعة في 
جميع المنشورات الصادرة عن معهد الدراسات الإسماعيلية منذ منتصف تسعینیات 
القرن الماضي (وهي نتجاوز الیوم ۸۰ کتیبا وکتابا). 

لقد كان ay a‏ المبکر فائدته: فطبقاً لدفتري» من أجل كتابة تاريخ ما لا بد للمرء 
من أن یکون منظماً ومنتظماٌ جداء وعلی اطلاع على الکتابات التاريخية الخاصة 
بالموضو cp‏ ثم يقوم بعدها بالربط بين نطاق كامل من المصادر. وفي المرحلة التالية 
يجب على المرء أن يتمتع بالقدرة على تقييم هذه المصادر» ثم يحللها ويفسّرها كي 
ينتج تاريخاً متسلسلا. وعلى المؤرخ من وجي نظری امتلاگ دهن منطقي (وقد 
استفاد هنا من دراسته للمنطق والریاضیات) وآن یکون قادرا على UH‏ (کما في 
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حالة البرهان على فرضية) واسناد آهمية نسبية إلى الأحداث (وهنا یظهر أن حضور 
خلفيته في الاسالیب الكمية في الاقتصاد كان ملائماً)» كما يجب تجتب التعقيد غير 
الضروري للقضايا من خلال الكتابة بأسلوب غامض غير محدد. وقد أخذ على عاتقه 
شرح تاريخ أسيء فهمه لجماعة أسيء تقديمها. والقرّاء الذين کانوا في ذهنه في الأصل 
هم الجماعة المثقفة بالبحث بصورة أساسية: إلا أنه أخذ في الحسبان أيضاً القرّاء 
المثقفين غير المختصين. وكانت رغبته شرح التاريخ الإسماعيلي بطريقة واضحة 
سهلة المنال. وبرأيه» فإن "جمال البحث العلمي یکمن في امتلاك القدرة على التعبير 
عن مفاهيم وأفكار صعبة بلغة ومصطلحات بسیطة*. ويذكر مثالا الوقت الذي سنل 
فيه عما يعنيه ”الأدب الباطني“ بالضبط. فقد فكر لدقيقة وقال: ail”‏ يقوم على التمييز 

بين المعنى الحرفي والمعنى المستورء بين ما هو متصوّر أو مفهوم وما هو موجود 
m‏ إنه يتضمن ad‏ الحاجة إلى مرشد أو هاد يساعد الآخرين على التقدم في هذه 
الرحلة الروحية بحثاً عن الحقائق اليقينية النهائية“. وبالفعل OB‏ كل من تعامل مع 
ola‏ دفتري يدرك على وجه السرعة مقدرته على تقدیم أفكار معقدة بعبارات دقيقة 
وواضحة من أي حشو أو خرف في الکلام. 

el VE‏ دراسة Jor‏ الأدب الموجود حول الاسماعیلیین بلغات متنوعة حتی 
تبادر إلى ذهن فرهاد دفتري السوّال الأساسي التالي: لماذا Y‏ يو جد کتاب واحد یتناول 
جمیع فترات التاریخ الاسماعيلي وأطواره؟ لقد أصبح من الواضح لديه أن المهمة 
الأولى التي لا یمکن الاستخناء عنها ویجب تحقیقها بهذا الخصوص هي تاريخ شامل 
للإسماعيليين» وهذا شيء لم یتوفر بعد. ness:‏ یم 
تاريخ شامل بقدر الاستطاعة ويغطي كل الجماعات الإسماعيلية ومجموعاتهاء 
یتقسّی عقائدهم ومعالجاتهم الفكرية cll‏ ويمتد زمنياً من فترة eu "Nr‏ 
الشيعي وحتی الزمن الحاضر؛ ومستخدماً کل ما هو متوفر من مواد» منشورة وغیر 
منشورة» مع البقاء على وعي بطبيعة مصادر العصور الوسطی وتحاملها (المعادي 
في أكثر الاوقات). ad‏ كان من الصعب تقرير منهجية هذه المهمة وتحدیدها. 
والنموذج الاکثر ملاءمة لدفتري كان GUS‏ مارشال هدجسون نظام الحشاشین (الذي 
اعتذر مولفه فیما بعد عن تسمیته بهذا العنوان الخاطئ)* الذي یتناول طور ألموت 
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من التاریخ الاسماعيلي النزاري (۱۲۵۲-۱۰۹۰) بمقاربة وبناء یناسبان OY‏ یکونا 
نموذجا لتاريخ إسماعيلي بالکامل یشمل جمیع الاطوار التي عرفها إيفانوف أول مرة. 

وشر ع» في غضون ذلك بدراسة العربية بطريقة منظمة على يدي البروفیسور 
آذرتاش آذرنوش (المشارك الدائم أيضا بمقالات عن الادب العربي في الموسوعة 
الاسلامية الكبرى)؛ وعمل على الافادة من مکتبات جامعة طهران» و خاصة مكتبة الهيئة 
التدريسية للأدب. كما بدأ بزيارة المواقع التراثية الاسماعيلية في إيران» بما في ذلك 
العديد من القلاع الرئيسية ومواقع العصر الوسيط في أنجدان وكهك وكرمان التي 
كان إيفانوف قد زارها في ثلاثينيات القرن الماضي؛ وبالفعل» فقد كان أول باحث 
يزورها في السبعينيات منذ زيارة إيفانوف ووجد أن تدهوراً إضافياً قد لحق ببعض 
المواقع.* ففي كرمان وجد أن بعض الأبنية من القرن الثامن عشر والأوابد الموصوفة 
من قبل إيفانوف قد اختفت بالفعل ولم تعد قائمة . ثم ذهب إلى محلات (حيث كان 
جزء من جدار المجمع السكني للآغاخان الأول لايزال قائمً إلى جانب الحسينية التي 
أنشأها بنفسه في ثلاثينيات القرن التاسع عشر). وعقب ذلك نظم حملة استكشافية مع 
بعض الأصدقاء إلى ألموت. وبعد رحلة شاقة بسيارتين من نوع رينج روفر اشتملت 
على عبور نهر في رودبار» نصبوا خيامهم وأمضوا ليلتهم على أعتاب صخرة ألموت. 
کر ره ييز یی ادل عر اف رن nik cae‏ ري eld‏ 
ا إنها شيء كان يطمح إلى د تحقيقه منذ زمن بعيد: لقد كان باستطاعته الوقوف 
على البقعة التي وقف عليها حسن ep tal‏ مؤسس الدولة الإسماعيلية في فارس قبل 
ذلك بتسعمائة سنة. وقد أعطت هذه الزيارة مادة ملموسة لأبحاثه. وكان المؤرخ عطا 
ملك الجويني (ت. ۱۲۸۳ الذي زار ألموت قبيل تدميرها على أيدي المغول سنة 
۲ قد وصف القلعة بأنها فخمة ومهيبة» و كان باستطاعة فرهاد أن يرى بنفسه في 
تلك الفترة of‏ حتى خرائبها وآثارها لا تزال كذلك. وقام بعد ذلك برحلة أخرى إلى 
قلعة لامسار وتوقفوا في الطريق عند خرائب قلعة شميران» عاصمة السلالة المصافرية 
من شمال فارس (والتي زارها الشاعر الفارسي والداعي الإسماعيلي ناصر خسرو عام 
۷ وهو في طريقه إلى القاهرة الفاطمية). كما ذهب إلى قلعة جير دكوه» التي كان 
المغول قد حاصروها لمدة سبعة عشر Lle‏ حتى عام ۰۱۲۷۰ وحيث كانت حجارة 
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المنجنیقات التي استخدمها المغول ضد الحامية النزارية المحلية لا تزال مبعثرة 
على الأرض. وفي عام ۱۹۸۰ زار إسماعيليي خراسان (حیث تعيش غالبية جماعة 
ایران). وهناك في قرية ديزباد» في الجبال بين مشهد ونيسابور» حضر احتفالات 
نوحصار التي تجري سنوياً في آخر يوم جمعة من شهر آب» وهي مناسبة یجتمع 
فيها إسماعيلية إيران ويشاركون في طقوس معقدة تشتمل على تلاوة شعر صوفي من 
نظم جلال الدین الرومي (ت. ۱۲۷۳) وآخرین من کبار شعراء فارس. و کانت تلك 
أول مواجهة بين دفتري والاسماعیلیین الایرانیین المعاصرین الذين يتصفون بتعلقهم 
الشدید بتقاليدهم» وأطلعوه على مخطوطات نادرة» وسمحوا له بالحصول على صور 
فوتوكوبي عن بعضها؛ والتقی مع الکبار من الجماعة الذين أطلعوه على مخطوطات 
لاشعار مجموعة من الشعراء الاسماعیلیین كخاكي خراساني (ت. بعد QE‏ وأحد 
أحفاده اللاحقین» فدائي خراساني (ت. (Y Y Y‏ الذي یبقی دیوانه الشعري بلا نشر. 


" ال(سماعیلیون: تاریخهم وعقائدهم* 

كان البحث الذي أجراه فرهاد دفتري لهذا الکتاب قد بدأ فعلياً في منتصف ستینیات 
القرن الماضي ودام لأكثر من عشرين عاما. غير أن الكتابة العملية للكتابة بدأت في 
واستغرقت ثماني سنوات أخرى لإتمام المسودة الأولى للعمل. وكانت خطة 
العمل الأولية قد وضعت سبعة فصول للكتاب: خمسة رئيسية تتناول الإسماعيليين 
(وتغطي الأطوار الأربعة التي رسمها إيفانوف» المبكر والفاطمي وألموت وما بعد 
ألموت» ومضيفاً إليها فصلاً حول الإسماعيليين المستعليين) مع فصلیین تمهيديين 
حول أوائل الشيعة والتقدم في الدراسات الإسماعيلية. وكان ذلك بالفعل الشكل 
الذي أخذه الكتاب عندما نشر ed‏ عام ۱۹۹۰ تحت عنوان الإسماعيليون: تاريخهم 
وعقاندهم '. فقد أعطى نفسه عاما aet,‏ تقريباً لكل فصل بغرض تغطية جميع 
الأحداث والشخصيات والتطورات العقائدية الرئيسية في كل فترة. ومن الطبيعي أن 
يمر كل فصل بمسودات كثيرة يشهد خلالها توسعا ومراجعة مرات عدة. قد يبدو 
ذلك محبطاً هذه الأيام» حتى مع كل التقدم التكنولوجي الذي يمكن للبحث العلمي 
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الاستفادة منه» لكن لا إفراط في ذلك. ومع ذلك فقد قامت زوجته فرشته بطباعة فصول 
الكتاب على آلة كاتبة كهربائية من نوع IBM‏ وأثارت الحاجة لإجراء مراجعات على 
النص المطبو ع صعوبات متواصلة كان يجب حلها بحلول ذكية. وفي مناسبات عدة 
كان يعد الكلمات والأحرف لفقرة خضعت للمراجعة من أجل ضمان بقاء النص 
الجديد ضمن حدود المساحة المتوفرة كي لا يجري أي تغییر في إخراج الصفحة. 

لقد أدرك دفتري منذ البداية أنه لا یمکن تحقيق هذه المهمة الضخمة بمعزل عن 
مساعدة من الآخرين» ولذلك فهو بحاجة لأن يكون على اتصال ببعض الباحثين 
المتمرسين في حقل الدراسات الإسماعيلية. فاتصل لهذه الغاية بالبروفيسور ويلفيرد 
مادلونغ» الذي كان آنئذ أستاذ لوديان للعربية في جامعة أوكسفورد ومساهما بارزا 
في الدراسات الإسماعيلية الحديثة» وأخبره عن مشروعه الحالي» كتابة تاريخ 
للإسماعيليين. وسال مادلونغ إذا ما كان موافقاً على قراءة الفصول التي أنجزها حتى 
الآن. وفي ۱۹۸۰ أتيحت الفرصة أخيراً لدفتري للسفر خارج إيران» فزار باريس 
ولندن وأوكسفورد حيث أجرى مزيداً من البحث في المکتبات المختلفة وقابل عددا 
من الباحثين. وكان بحلول ذلك الوقت قد كتب ثلاثة فصول (“التقدم في الدراسات 
الإسماعيلية“ ”أصول الشيعية وتطورها المبكر“ و”الإسماعيلية المبكرة“). وفي 
أوكسفورد أطلع مادلونغ على هذه الفصول في المعهد الشرقي وتلقى» فيما بعد» 
تعليقات إيجابية من هذه المرجعية السبّاقة» وهذا ما شجعه على مواصلة عمله 
وفقاً للخطة التي وضعها بنفسه ولا سيما بعد موافقة مادلونغ على الفصل CENT‏ 
الذي كان واحدا من حقول خبراته الرئيسية. وتواصلت مراجعة مادلونغ للفصول 
واستمرت علاقتهما حتى يومنا هذا (وبالفعل» فقد كان دفتري منخرطا بصورة وثيقة 
في الاحتفال التكريمي لمادلونغ وفي إلحاقه بمعهد الدراسات الإسماعيلية كزميل من 
كبار الباحئین). ۲ 

من الواضح أن تركيز فرهاد دفتري كان على التاریخ. فقد كان مهتماً على وجه 
الخصوص باستقصاء LAS‏ ظهور مختلف الجماعات الاسلامية» ولا سیما ضمن 
الاسلام الشيعي. وانجذب باتجاه تقصّي النراعات الناشئة حول خلافة التبي. هل 
كان ثمة عنصر ديني ضمن عناصر هذا الخلاف؟ ومرة آخری» مع أن الفترة الفاطمية 
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من التاریخ الاسماعيلي كانت معروفة جيداً نسبيا عندما بدأ دفتري كتابة کتابه» إلا أنه 
لم يوجد شيء البتة في البحث العلمي الحدیث حول الکثیر من القرون السبعة التي 
أعقبت طور ألموت في التاریخ النزاري. وقام LS‏ دفتري بملء هذه الفجوة بطريقة 
منسّقة» وخاصة من خلال البحث الأصيل الذي أجراه باستخدام عدد كبير من التواريخ 
الإقليمية الفارسية» وتلك التي تناولت طبرستان (مازندران) ومقاطعات قزوينية أخرى 
على نحو خاص. ولتغطية هذه الفترة الطويلة اتبع بصورة أساسية مرة أخرى التصنیف 
الذي أدخله إيفانوف: الفترة الأولى من هذا الطور (أي أول قرنين أعقبا تدمير المغول 
للدولة النزارية المتمركزة في ألموت سنة CV TOT‏ وفترة أنجدان (التي تبتدئ في 
القرن الخامس عشر عندما استقر الأئمة من فرع قاسم شاه النزاري في قرية أنجدان 
قرب محلات وسط إيران) والفترة الحديثة (منذ أربعينيات القرن التاسع عشر وفيما 
بعد ذلك). وكما يقول مادلونغ في تصديره لكتاب الإسماعيليون» في يعض النواحي؛ 
يخطي الكتاب ”أرضيات جديدة بالكامل“؛ والخاصية الثانية للكتاب التي نالت مديحا 
من مادلونغ هي أنه ”يقد دم ول ترکیب شامل ومفصل للتاريخ المعقد للإسماعيلية 
يعكس "التقدم الحديث العهد ذ في البحث العلمي" ويضم في بنائه aly,”‏ قابلة للقراءة 
ومتوازنة*. 

ومع أن اهتمام دفتري كان منصبًا على التسلسل التاريخي لاحداث تاريخ 
الإسماعيليين؛ الا أنه سعی إلى تخطية التطورات الفكرية والدينية الأساسية بأسلوب 
منظم. فإذا ما كان تاريخ الاسماعیلیین لا يزال بحاجة لحل آلغازه وخيوطه» فقد 
كان واضحاً لفرهاد Sf‏ العقائد الخاصة بكل مجموعة من المجموعات الإسماعيلية 
المتنوعة» في تلك الفترة» ما كانت سهلة للفهم الواضح والجلي. وكان الباحثون في 
تلك الفترة قد بدأوا للتو یفهمون. على سبيل المثال» من هم القرامطة. فحتى ذلك 
الوقت كان لإيفانوف الفهم الأكثر واقعية حولهم بعد الدراسات الأولية السابقة لدو 
غويه» غير أن معلوماته بقيت هي الأخرى عامة ومشوشة باعتبار أنه لم يخدش سوى 
السطح ولم ينفذ إلى صلب الموضوع. ثم ع طرح فرضيات جديدة في أوائل ستينيات 
القرن العشرين قدّمها ستيرن في ثلاث مقالات )41400 ۱۹۲۰ 434( وساهم 
مادلونغ بثلاث مقالات آخری (في 1404« وكتبها بالألمانية ثم عمل دفتري على 


۳۳ 


قلاع العقل 


ترجمتها إلى الإنكليزية بصيغة معدّلة قليلاً ونشرها كجزء من كتاب عن الإسماعيليين 
حرّره عام 4١97‏ وفي ۱۹۲۱ بالألمانية أيضاً؛ وفي مقالة عن القرامطة للموسوعة 
الإسلامية» الطبعة الثانية).' كما كان مهتماء بصورة مشابهة» بتوضيح القضايا الخلافية 
المحيطة بالطور الافتتاحي للإسماعيلية» لكن العدد القليل من المصادر الأو لية لم 
توفر سوى معلومات متضاربة. OUS‏ دفتري مویدا من حيث الأساس لمواقف ستيرن 
- مادلونغ» ومع ذلك فقد أمضى بعض الوقت محاولاً حل إشكالية الربط المزعوم 
لأوائل الإسماعيليين بالخطابیین أتباع أبي الخطاب (ت. (Voo‏ المعاصر للإمام 
جعفر الصادق (ت. (Yo‏ وأول من طرح هذا الربط هي كتابات کتاب فرق الشيعة 
الامامیین الأوائل من أمثال النوبختي (ت. حوالي (AY Y‏ والقمي (ت. ۱*:6۹۱۳ 
کجزء من معالجتها الجدلية المنحازة ضد أوائل الإسماعيليين» وأعيد تأكيدها أيضا 
في الدراسات الأولى لبرنارد لويس وهنري کوربان. وتوصل دفتري إلى نتيجة مفادها 
أن هذا الربط بلا أساس ویجب رفضه. بصورة منسجمة مع رأي مادلونغ.*" ولقیت 
هذه النتيجة تأییدا کبیرا لها من حقيقة أن المر جعیات الاسماعيلية من أواخر العصر 
الوسیط كالقاضي النعمان (ت. (AVE‏ آشهر فقهاء الفترة الفاطمية أدان الخطابية 
باعتبارها حركة ”إلحادية“ لأنها دعت إلى ألوهية الأئمة» وهذا شيء كان یتعارض مع 
عقيدة الفاطميين.١'‏ وهذا ما يفسّر أيضاً سبب دعوة حميد الدين الكرماني (ت. حوالي 
(Y ۱‏ أكثر علماء الدين الإسماعيليين علما بين cy poles‏ للمجيء إلى القاهرة من 
قبل الإمام - الخليفة الفاطمي» الحاكم بأمر الله (حکم بين 6۱۰۲۱-۹۹۲ لینقض 
العقائد الظاهرة لمؤسسي الديانة الدرزية الذين بدأوا بالتبشير بألوهية الحاكم. وقام 
دفتري» فیما بعد بتهذيب أفكاره الخاصة حول أوائل الإسماعيليين وتشذييها قبل 
نشر عدة دراسات حول الموضوع."' 


الانتقال إلى لندن والارتباط مع معهد الدراسات الإسماعيلية 


خلال رحلاته في أوروباعام ۱۹۸۵ زار دفتري معهد الدراسات الإسماعيلية في لندن 
لاول مرة. وكان سمو الأمير كري م آغاخان قد سس المعهد عام ۰۱۹۷۷ أي قبل ذلك 
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بثماني سنوات فقط وکان یقع انئذ في أحد الأمكنة المؤقتة الاولی له في شار ع جریت 
في المملكة المتحدة باعتبار أن مؤسسة رئيسية» هي المرکز الاسماعيلي في ساوث 
کینز نختون بلندن» قد تم تدشينها في نیسان/ أبريل؛ الأمر الذي منح الاسماعیلیین أعظم 
درجة من الانکشاف والروية للآخرين سبق لهم أن شهدوها في بيئة غربية. ووجد 
فرهاد في مكتبة المعهد العديد من المخطوطات إلى جانب منشورات جديدة بالعربية 
كان لها نصيبها من المساهمة فى بحثه. كما التقی ولأول cd‏ السيد شمس فيلان » 
من في ولاول مر شمس ماد لي 
الذي كان مديرا تنفيذيا للمعهد آنئذ وأظهر اهتماما عظيما بمشرو ع دفتري. وبعودته 
إلى إيران استأنف فرهاد alas‏ وأكمل المسودة الأخيرة من کتابه عام ۰۱۹۸۷ 
وخلال زيارة فرهاد دفتري التالية إلى لندن عام ۱۹۸۷ PAS‏ نسخة من مسودة 
كتابه إلى السيد فيلاني الذي اقترح» عقب ذلك» أن ينضم فرهاد إلى المعهد من 
أجل إعداد العمل للطباعة. وقبل دفتري العرض» لكنّ الوقت استغرق سنةّ إضافية 
ليعود إلى طهران وينهي جميع أموره والتزاماته هناك. وفي العام ۱۹۸۸ استقرٌ في 
لندن مع زوجته» فقط قبل ab gl‏ سن الخمسين بقليل» وانضم إلى المعهد رسميا 
في أيلول/ سبتمبر ۱۹۸۸. وكان المعهد» بحلول ذلك الوقت» قد طور يرنامجا 
للتعليم بإشراف دائرة التربية فيه وأنتج أيضاً أولى مطبوعاته: ترجمةإلى الإنكليزية 
لمجموعتين من المقالات المختارة لهنري کوربان قام بها فرع باريس من المعهد» 
الذي كان لا يرال يعمل انئذ بإدارة الفيلسوف الإيراني داريوش شیخان؛ وهو صديق 
قليل من الباحثين الذين كانوا يعملون على دراسة نصوص مختلفة» ومن هؤلاء ج. 
بدخشاني و ح. حاجي (وكلاهما مساهمان في هذا الكتاب). 
أما مهمة فرهاد دفتري المباشرة فكانت العمل على طباعة ونشر كتابه. واحتاج 
الأمر سنتين إضافيتين لوضع اللمسات الأخيرة على العمل بعد إضافة المزيد من 
الحواشي المأخوذة من مصادر المكتبة في المعهد وفي أمكنة أخرى. وقرأ ويلفيرد 
مادلونغ ما تبقی من النسخة المخطوطة التي زوّدها بتعليقاته المُدقّقة المعهودة. ثم 
أرسل دفتري بنسختين من مخطوطته إلى مطبعتي جامعتي كمبريدج وأوكسفورد؛ 
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وکلتاهما beard‏ العمل من قبل باحثين مختصین ووافقتا بالنتيجة على قبوله للنشر. غير 
أن دفتري اختار في نهاية الأمر مطبعة جامعة کمبریدج لتکون هي الناشر لأعماله» 
وظهر الکتاب pled sf‏ ۰۱۹۹۰ 


مورخ المؤرخين 
كان المعهد قد افتتح منشوراته بمقالات هنري كوربان ذات الطبيعة المعقدة المبنية 
على الظواهر» فكانت قد أعادت بناء العقائد الإسماعيلية وهيكلتها ضمن إطار متجاوز 
للتاريخ. إلا أن دفتري eal alo‏ كبرى على الكتابة التأريخية والتحليل النضّي في 
العديد من منشورات المعهد اللاحقة. وعندما سمل عن هذه المسألة قال إن إطار 
العمل القائم على التسلسل التاريخي للأحداث بالغ الأهمية في التقضّي التاريخي 
لهذه الأحداث لأن الأفكار لا تتطور وتنمو في فراغ وإنما تخرج من أفكار سابقة؛ 
وكذلك فإن الأحداث إنما هي في معظم الأحيان استجابة لأحداث سابقة. ولا غنى 
عن المواد النصية التي تنقل التراث الفكري لجماعة ما في دراسة ذلك التراث وفهمه. 
وقد تمركز أحد اهتمامات فرهاد دفتري الثابتة حول شخص é Jiad‏ الحديث 
ودوره في تشكيل كتابة التاريخ. وكان خلال دراسته للدكتوراه قد قام بأبحاث حول 
حياة وأزمنة العديد من الاقتصاديين. وما إن تحول إلى الدراسات الإسماعيلية حتى تبنی 
منهجية ممائلة من أجل تحديد ووضع مساهمات الشخصيات البارزة في هذا الحقل 
ضمن سياقاتها المناسبة. فكرّس العديد من منشوراته الأولية لدراسة حياة ومنجزات 
العلماء الباحثين. كما دأب في أكثرية كتبه Cad‏ على محاولة استهلالها بشرح حالة 
ميدان البحث والأفراد الذين ساهموا في تشكيل دراسة التاريخ الإسماعيلي.*' 
وعندما Je‏ عن سبب اهتمامه العظيم بالمؤرّخين المعاصرين أجاب بأن دراسة 
حياة الشخص تكشف الكثير عن السياق الذي يعيش فيه واهتماماته وفكره. فنحن» 
كما يقول» نتاج تواريخنا وبيئاتنا الفكرية الخاصة. وهو يؤمن بنظرية "التحدي 
والاستجابة“ في كتابة التاريخ: عندما يكتب الموّرخون فإنهم يستجيبون لشيء ماء 
حتى ولو أنه في كثير من الأحيان يتكرر حدوث جهل الناس بعد مرور مائة سنة بماهية 
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الشيء الذي استجابوا له. ویضیف Of‏ من سوء التقادیر احتمال حدوث قیام المؤرخين 
آنفسهم بفبركة أو إساءة تفسیر الدلیل المطلوب مما يؤدي إلى إنتاج مادة جدلية 
منحازة يتم استخدامها من قبل الموّرخین اللاحقين كمصادر موثوقة. وإذا ما جری 
تكرار ”رواية خيالية“ cola Ste‏ فإنها تنتهي باحتمال تقديمها بالنتيجة في صورة 
”حقيقة“. وقد مكنه النظر في حياة العلماء الباحثين والسياقات التي عملوا ضمنها 
من تحصيل بعض الفهم حول الأشياء التي کانوا يستجيبون لهاء أو بکلماته» ”لماذا 
كان مولف بعينه يكتب ما كان قد كتب؟“» وقد أضاف هذا النوع من الكتابة التاريخية 
المزدوجة الأوجه بُعداً إضافياً إلى عمله جعله يدرك بحرص أهمية تقييم مصادر المرء 
وتمییز الحقيقة من الخيال. 


حكايات مقابل التاريخ: المطلعون والمراقبون 


في العام ۱۹۹۲ أي بعد سنتين من إنتاج فرهاد دفتري لمؤلفه الضخم» شهد المعهد 
إعادة هيكلة تنظيمية. ففي تلك الفترة» وفي ظل عمادة عزيز إسماعيل؛ تم استحداث 
دائرة البحث الأكاديمي والنشرء وجرى تعيين فرهاد دفتري كأول رئيس لتلك الدائرة» 
وهو منصب لا يزال يشغله حتى يومنا هذا على الرغم من متطلبات مسؤولياته الأخرى. 

وكرّس اهتمامه في المرحلة التالية لإحدى القضايا الأكثر تحدياً والأقل فهما في 
كامل تاريخ الإسماعيليين: “الخرافة السوداء" التي جری تطويرها حولهم وانتشرت 
في العصور الوسطى في كل من العالم الإسلامي وأوروبا. وتع نشر كتابه حول هذا 
الموضو ع. خرافات الحشاشين وأساطير الإسماعيليين» في العام ٤‏ ۱۹۹. وكان ذلك 
بحثاً في قضية بالغة الأهمية والتعقيد بسبب من القبول الشعبي لها ودقّة آلغازها. 
وانصبٌ اهتمام دفتري بداية على فهم الأصل اللغوي لكلمة "assassin"‏ وارتباطها 
بالاسماعیلیین: لماذا كان يشار إليهم من قبل جيرانهم في سورية ومنطقة قزوين 
شمال فارس بالحشیشیین أو الحشيشية؛ c‏ المصادر الاوربية ك “assassins‏ سیر í‏ 
على نهج أولئك الجیران؟ لماذا كان ثمة ذلك العدد الکبیر من الحکایات الخيالية 
حولهم؟ لم يكن ثمة تقدم کبیر قد تحقق في الابحاث التي جرت حول الموضوع 


۳۷ 


Jad قلاع‎ 


منذ الدراسة الرائدة لاف :وو (goto‏ (ت. VATA‏ عميد مستشرقي القرن 
التاسع عشر الذي حل لغز الاصل اللغوي لكلمة “assassin”‏ غير أن دو ساسي» 
الذي بيّن أن الكلمة مشتقة من الكلمة العربية ”حشيشي“ » if‏ هو نفسه ولوجرنا 
على الأقل» کون الخرافات» بالصورة التي رواها ماركوبولو وأوربيون آخرون من 
العصر الوسيط؛ روايات صحيحة حول الممارسات السرية للسماعیلیین. وعبارة 
«حشيشي؟ إنما هي مصطلح للحط من القدر بالعربية» وكانت تستعمل في تلك 
الفترة للإشارة إلى النزاريين الإسماعيليين في بعض المصادر السنية والزيدية الجدلية 
المنحازة. ثم أطلق هذا المصطلح المسيء للسمعة حكايات راحت تنتشر في دوائر 
الصلیبیین من العصر الوسيط وتظهر بأشكال مختلفة في المصادر الأوروبية» وتعمل 
على ربط الاسماعیلیین بتعاطي الحشيش (المستخرج من القنب الهندي). وليس 
لما يسمّى ”خرافات الحشاشین" معادل بالعربية أو الفارسية من الفترة نفسهاء على 
الرغم من مواقف موالفیها السنّة. والنتيجة التي توصّل إليها فرهاد دفتري هي أن هذه 
الحكايات كانت من وضع وفبركة الدوائر الصليبية ومراقبيهم الغربيين من أجل تبرير 
ما رأوا أنه سلوك ”غير عقلاني“ (الاستشهاد) كان يجب منحه تفسيرا عقلانيا (أي 
باعتباره سلو کا يحرّضه تأثير عقاقير مخدّرة كالحشيش). 

إذا ما كان للطبعة الأولى من الإسماعيليون تأثيرها الهام في هذا الحقل (مع العديد 
من إعادة الطبعات والمراجعات والاستشهاد المنتظم بها في الأدب الأكاديمي)» فان 
خرافات الحشاشين لم تكن أقل أهمية بالنسبة للباحثين: فقد حظيت بثلاثين مراجعة 
في السنوات الخمس التي أعقبت نشرها. ومع ذلك» هل كان من الممكن للارتباط 
الرسمي لفرهاد دفتري بمؤسسة مرتبطة بالجماعة التي كان يكتب حول ماضيها أن 
يؤثر بطريقة ما سلباً على موضوعيته ودقته؟ ففي حين رحبت الأكثرية المطلقة من 
المراجعين بالکتاب وبدوره في تفكيك خرافات دامت قروناً طويلةء إلا أن مراجعاً 
واحداً أو اثنين شككا بالمشروع لأنهما CB‏ أن المؤلف كان إسماعيلياء أي ila"‏ 
من داخل الجماعة الدينية“ c‏ يقدّم موقفاً تبريريا. *' وعندما تعرض أحد المراجعين 
وذکر النوايا التبريرية للمولف كان دفتري سريعاً في نشره تفنيداً في الدورية نفسها 
أعلن فيه: ”أودٌ القول بأنني غير إسماعيليء وأن ارتباطي الأكاديمي بمعهد الدراسات 
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الاسماعيلية في لندن لم يؤثر في موضوعيتي الا كاديمية [...] لقد كان هدفي الأساسي 
من كتابة خرافات الحشاشین تقصّي جذور بعض الخرافات الاساسية التي أحاطت 
بالإسماعيليين النزاريين من أزمنة العصر الوسيط [...] aly‏ لم يكن في نيتي إطلاقا 
أن أكون تبربریً*.۰"غیر أن ظاهرة أكثر Lal‏ كانت في طريقها إلى الظهور في تلك 
الفترة. فمع أن المصداقية الأكاديمية لمؤسسات ارتبطت رسمياء أو بشكل غير 
رسمي» بجماعة دينية مسيحية» كمدارس اللاهوت المتنوعة وكليات العلوم الدینیق 
بل وحتى جامعات بأكملهاء كان يجري قبولها على جانبي المحيط الأطلسي بلا أدنى 
شك لمئات السنين» إلا أن الأكاديميين الغربيين كانوا يشهدون في تلك الآونة حقيقة 
أن معهداً أكاديمياً ارتبط بجماعة مسلمة dl‏ مقرأ له في قلب لندن كان قادراً على 
إنتاج أبحاث من del‏ الدرجات وماتزمة بمعايير البحث العلمي النقدي» ومتعاطفة 
مع ذلك مع منتجات المسلمين التاريخية والفكرية» ولا سيماء في هذه الحالةء ما له 
علاقة بالإسماعيليين. وقد حقق فرهاد دفتري هذا التوازن الصعب عندما عرّف نفسه 
بأنه ليس ”مطلعاً من داخل“ ولا ”غريبً“ وإنما هو il p"‏ متعاطف ذو صلة وثيقة. 
وقد عبّر في سياق خرافات الحشاشين أيضا عن اعتقاده بان ”الحكاية الخيالية“ تصبح 
بطريق التكرار على مدى زمن طويل ”حقيقة“» ولا بد من تكرار الحقائق» بالطريقة 
نفسهاء مرات ومرات وبما يكفي على نطاق واسع كي تحل محل الحكايات الخيالية. 


ترويج البحث العلمي 


edi‏ فرهاد دفتري مساهمات جليلة إلى معهد الدراسات الإسماعيلية» حيث أسّسه 
كم ركز أكاديمي معترف به للدراسات الإسماعيلية. وكان أحد أهداف المعهد الترويج 
للبحث العلمي في الإسلام؛ وتبنی ذلك كهدف خاص به. إذ كان هو نفسه قد نشر 
أصلاً دراسات له خار ج المعهد لانه لم يكن ثمة برنامج Jou‏ ذاته للنشر. أما في تلك 
ams‏ فقد أسس سلسلة المنشورات الأولى للمعهد: "سلسلة التراث الإسماعيلي“ 
التي دشنت نت عام ۱۹۹۲ تحت إدارته العامة للتحریر. وقد صمّمت هذه السلسلة لتشمل 
کتیبات أو رسائل ذات موضوع واحد هدفها استکشاف التراث الفكري والديني 
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للإسماعيليين» وهو تراث لا يزال يتردد صداه في العالم المعاصر OY‏ الجماعات 
لا ترال موجودة بصورة فعلية. ووقع عقودا مع العديد من المرجعيات الريادية ممّن 
سبق لهم المساهمة في كتاب جماعي من تحريره» تاريخ الإسماعيليين وفكرهم في 
العصر الوسيط. وبعد ذلك بأربع سنوات» أي في العام ۲۰۰۰ أنشأ سلسلة ثانية» هي 
"سلسلة النصوص والترجمات الإسماعيلية“» تولى إدارة تحريرها العامة هي الأخرى 
لكن بوجود هيئة تحرير مكونة من علماء باحثين بارزين في الدراسات الإسماعيلية. 
وكرّست هذه السلسلة الجديدة لتحقيقات نقدية وترجمات مع تعليقات لنصوص 
موثوقة بالعربية والفارسية آنتجها الإسماعيليون آنفسهم؛ أو حولهم توح التعالیم 
الفعلية للجماعة. وكان لهذه السلسلة هدف ذو وجهين: إنتاج مواد من أجل إحداث 
المزيد من التقدم في هذا الميدان من الدراسات» ومعالجة التمثيل أو التقديم المغلوط 
لعقائد الإسماعيليين وممارساتهم. أما المعيار الأساسي للاختيار المعتمد في هذه 
السلسلة فانصبٌ على نصوص رئيسة بقيت غير منشورة إلى جانب نصوص شرت 
لكن بطريقة قاصرة وغير ALIS‏ وتقدّم بدعوة إلى البروفيسور مادلونغ؛ الذي سبق 
له أن درّس في المعهد» ليكون محرراً استشاريا للسلسلة. إن دعم دفتري العمومي 
لمشروعات أكاديمية سليمة jel‏ معروف جيداً» وقد كان كريماً في دعمه أو رعايته لعدد 
من المنشورات والموتمرات والمبادرات الأكاديمية الأخرى داخل وخارج المعهد. 
كما عمل على ترويج نشر أصناف متنوعة من المختارات من الأدب الإسماعيلي 
والنصوص الإسلامية الأخرى» وخاصة تلك التي تنصل بمساهمات الباحثين 
المسلمين الشيعة الذين كانوا مهمّشين حتى الآن في الدراسات الإسلامية في الغرب. 

في غضون ذلك انصرف فرهاد دفتري إلى تطوير الهيئة الأكاديمية لدائرة البحث 
الأكاديمي والنشر؛ فأصبح ويلفيرد مادلونغ زميلاً باحثاً أسبق» وهو منصب Gt‏ 
لاحقاًء من خلال مبادرة دفتري» للأستاذين هيرمان لاندولت (في ۲۰۰۲) وم. ع. 
أمير - معزي (في ۲۰۰۷). كما ساهم في تطوير وتطبيق برنامج الدراسات العليا في 
الدراسات الاسلامية والانسانية في المعهد (GPISH)‏ ويتضمن قضاء سنتين في در اسة 
منهاج إبداعي أصيل في المعهد ثم سنة ثالثة في جامعة بريطانية لدراسة الماجستير. 
وفي حين كان التصميم الفكري لهذا البرنامج الأكاديمي الإبداعي الأصيل ad,‏ فكريا 
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لعزیز إسماعيل ومحمد أركون (۲۰۱۰-۱۹۲۸) الذي كان زميلاً باحثاً أسبق آخر 
وأحد أمناء المعهد» إلا أن دفتري تحمّل مسؤولية العثور على معظم المحاضرين في 
هذا البرنامج والتعاقد معهم. فیکون بهذا الشكل» قد ساهم في تعريف الطلبة ببعض 
أفضل العقول في ميدان الدراسات الإسلامية في المملكة المتحدة بفضل نجاحه في 
دعوة باحثين بارزين من كمبريدج (باتريشيا كرون وتشارلز ميلفيل وجون كوبر) أو 
من أوكسفورد (جولي سكوت ميسمي) أو من إدنبره (كارول هیلینبراند وروبرت 
هیلینبراند) أو من مانشستر (سي. إدموند بوسورث)» وبعضهم من المساهمين في 
الکتاب الحالي» للتدريس في هذا البرنامج. ولم تود هذه المقاربة إلى إتاحة الفرصة 
لطلبة الدراسات العليا للاتصال بهؤلاء الباحثين فنحسب. وإنما إلى تسهيل قبول الطلبة 
في سنتهم الثالثة في أفضل الجامعات المتواجدة في بريطانيا. وحتى دفتري نفسه 
یدرس بصورة منتظمة موضوعا شموليا في هذا البرنامج منذ بدايته سنة 4 ۱۹۹ يتناول 
تاريخ الإسماعيليين. 


”تاريخ الإسماعيليين وفكرهم في العصر الوسیط" 


حافظ دفتري على بقاء أنشطته الخاصة بالطباعة والنشر حية ومنتعشة على الرغم من 
واجباته الإدارية المکلفة. فكان عمله التالي» وكان كتاباً محرراً هذه المرة» هو تاريخ 
الإسماعيليين وفكرهم في العصر الوسيط )£1991 انظر بيبليوغرافيا دفتري» رقم CA‏ 
المصمّم لتغطية مجالات مختارة من الدراسات الإسماعيلية التي كانت بحاجة لمزيد 
من الاهتمام. وسوف يشكل ذلك نقطة تحول بحذ ذاته» لأنه كان قد بدأ في تلك 
الفترة باستثارة وتحريض باحثين آخرين في ميدان الدراسات الإسماعيلية. ومن أجل 
هذا الكتاب جمع بعضاً من أكثر الباحثين شهرةً في هذا الميدان من أمثال علي BUT‏ 
وهاینز هالم وعباس همداني وويلفيرد مادلونغ وعظيم نانجي وإسماعيل ق. بوناوالا 
وبول إي. ووكرء وبعضهم مساهم هو الآخر في الكتاب الحالي» وعدد آخر من مثل 
سي. إدموند بوسورث وكارول هيلينبراند وتشارلز ميلفيل الذين کانوا یدرسون آنتذ 
في المعهد. فساهمت هذه العملية في توسيع دائرة أصدقائه وزملائه من الأكاديميين. 
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فأتيحت له الفرصة في تلك الفترة للقاء بعض هولاء الباحثين لأول مرة في لندن؛ بينما 
سبق له أن أقام علاقات عمل بالمراسلة مع آخرين كعباس همداني. وأهدى ذلك 
الکتاب لایفانوف الذي لم یلق أي تكريم ولا اعتراف کاف» خارج نطاق بعض 
الدواثر» بمنجزاته الريادية في میدان الدراسات الاسماعيلية. 

وقد بيّن فرهاد دفتري في هذا الکتاب Lad‏ مقدرته على توفیر مواد باللغة الانكليزية 
باعتبارها لغة البحث العلمي الاساسية في الغرب. وكان J gf‏ فصلین من هذا الکتاب 
المحررء في الحقيقة ترجمتان من الالمانیة: الاولی مقالة مادلونغ عام ۱۹۹ التي 
شقت طريقاً جديدة في در اسة القرامطة والفاطمیین؛ والثانية ملخص بالانكليزية لعمل 
تأهيلي خلاق لهالم تناول SU‏ مولوجية الإسماعيلية من فترة ما قبل الفاطمية. ۱" وکان 
دفتري قد أدخل» بصورة مساوية ترجمة إنكليزية مزوّدة بالحواشي و التعلیقات لدراسة 
كلاسيكية بالفرنسية لدو ساسي حول النزاریین؛ هي "دراسة في سلالة الحشاشين“» في 
کتابه خرافات الحشاشین ( ص٩۹‏ ۲ ۱۸۸-۱). و کلتا الترجمتین كانتا من الإنتاج الشدید 
التدقیق لعزيزة آزودي ANY)‏ ۲۰۰۸-۱) الايرانية المتقنة عدة لغات والتي كانت تعيش 
في باريس آنئذ. وقد قامت في وقت لاحق بترجمة کتاب هالم إلى الانكليزية لصالح 
"سلسلة التراث الاسماعيلي؟» وکان بعنوان الفاطمیون وتقالیدهم في التعلیم (۱۹۹۷). 

ثم أخذت أعمال دفتري تترك أثرها في الشرق الاوسط ایضا. فمع حلول عام 
۷ تمت ترجمة کتابیه الاسماعیلیون و خرافات الحشاشین إلى اللغتین العربية 
والفارسية. بل إن الترجمة الفارسية لالاسماعیلیون فازت بجائزة ”أفضل کتاب للسنة* 
في إيران (انظر بیبلیوغرافیا دفتري» رقم ۱(ب))؛ وبعد ذلك» وعندما قامت مجموعة 
من الباحثين من المعهد الديني الرئيسي في قم بتصنیف مجموعة من الدراسات حول 
الاسماعیلیین» قدموا أعمالهم إلى دفتري لتقييمهاء ووجهت الدعوة إليه للمساهمة 
بمقدمة مكثفة لهذا الکتاب (بیبلیوغرافیا دفتري» رقم (EV‏ وأصبح دفتري» عقب 
«s‏ نشطأ في تکلیف من یقوم بترجمة منشورات المعهد إلى العربية والفارسية 
والأردية إضافة إلى بعض اللغات الاوربية. كما استجاب لطلبات ترجمة تقدّم بها 
ناشرون متنوعون من نطاق واسع من البلدان. وفي زمن كتابة هذه المقدمة كانت 
أعمال دفتري الخاصة قد ثرجمت بأشکال متنوعة إلى أربع عشرة لغة» بما فیها العربية 
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والفارسية إضافة إلى الفرنسية والألمانية والکو جراتية والايطالية والاندونیسیة (البهاسا) 
والبولندية والبر تغالية والروسية والطاجيكية (بأبجدية السریلك) والتركية والاردية. 
كما ترجمت بعض كتبه إلى الهنغارية بمبادرة من إستفان هینال (أحد المساهمین 
في هذا الکتاب) الذي يعمل منفرداً للترويج للدراسات الاسماعيلية والقرمطية في 
بودابست. وعمل دفتري على ضمان Of‏ معظم المنشورات الرئيسية للمعهد (غير 
النصوص العربية والفارسية التي تُنشر في ”سلسلة النصوص والترجمات الإسماعيلية“) 
تجري ترجمتها إلى العربية والفارسية إضافة إلى بعض اللغات الأخرى كالكوجراتية 
والبرتغالية والروسية والطاجيكية (السريلك) والأردية» وهي اللغات التي يستخدمها 
الإسماعيليو ن في بلدانهم المختلفة. 

وبما أن دفتري كان يهدف إلى جعل منشوراته الخاصة الرئيسية في متناول نطاق 
أكثر اتساعاً من celal‏ وحيث أن كتابه الإسماعيليون بصفحاته الثمانمائة كان بصورة 
أساسية عملاً أكاديميا متخصصاً بدرجة عالية» فقد قرر أن يكرّس الستتين التاليتين 
للعمل على كتابه مختصر تاريخ الإسماعيليين A4 A)‏ ؛ انظر بيبليوغرافيا دفتري» رقم (Y‏ 
الذي نشر ضمن ”سلسلة المسوحات الاسلامیة؟ بإشراف إدارة التحرير العامة لكارول 
هيلينبراند. وإنه SAY‏ هام ملاحظة Of‏ هذا الكتاب ليس تلخيصا أو نسخة مكثفة لكتابه 
الضخم. إنه منظم بحسب الموضوعات ضمن إطار التسلسل الزمني للأحداث. كما 
أضاف إليه الكثير من المواد الجديدة التي دمجت الكثير من التقدم الذي تحقق ip‏ | 
في هذا الميدان منذ ALS‏ الإسماعيليون قبل ذلك بنحو عقد من الزمن. ويشهد هذا 
الأمر على سرعة التقدم المتسارع في ميدان الدراسات الإسماعيلية. 

ثم أعقب ذلك فترة توقف تخللها تحريره عملين من الأعمال المتعددة المولفین: 
التقاليد الفكرية في الإسلام (۲۰۰۰؛ انظر بيبليوغرافيا دفتري» رقم + CY‏ الذي قام 
على وقائع جلسات مؤتمر نظمه المعهد عام 4 ۱۹۹ في AIS‏ تشرشل في كمبريدج» 
وغطى نظرة عامة على الحياة الفكرية في الإسلام كما جرى التعبير عنها عبر التقاليد 
المختلفة؛ وكتاب تذكاري Ley SG‏ لويلفيرد مادلونغ» الثقافة والذاكرة في إسلام العصر 
الوسیط(۲۰۰۳؛ انظر بيبليوغرافيا دفتري» رقم ۱۱) الذي اشترك دفتري في تحريره 
مع جوزيف و. ميري» أحد طلبة مادلونغ السابقين وكان باحثا مشاركاً في المعهد في 
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ذلك الوقت. وأصبح دفتري عقب ذلك NU‏ في إطلاق سلسلة جديدة في المعهد 
هي “سلسلة رسائل إخوان الصفاء“ التي تمخض عنها تحرير نقدي للنص العربي مع 
si die‏ ما dioi ips‏ 
ویعمل دفتري ضمن الهيئة الاستشارية لهذه السلسلة من المنشورات. مع نادر البزري 
في منصب مدير التحرير العام. وفیما یتعلق بالترویج للبحث العلمي في الدراسات 
الاسماعيلية فان دفتري قد Sel‏ فضلا عن تنظیمه برنامجاً مکتّفاً من المنشورات 
للمعهد ودعوة مختلف آنواع الباحئین للمساهمة في هذه الجهود ۲۲ دعما مادياً 
للناشرين» الأمر الذي سهّل صدور المنشورات الاسماعيلية. وضمن هذه الفثة نمة 
حادثتان جدیرتان بذکر خاص هنا: الکتاب الثاني من ثلائية ه. هالم حول التاریخ 
الفاطمي "۲ والقسم الاسماعيلي من کتاب جامع التواریخ لرشيد الدين فضل الله (ت. 
۸ احد المراجع الاولية بخصوص الدولة الاسماعيلية النزارية في فارس في 
آزمنة العصور الوسطی. وم إهداء الکتاب الأخير إلى فرهاد دفتري. 


کتب المصادر والمراجع (البیبلیوغرافیا) 


كان فرهاد دفتري قد بذل الکثیر من الجهد» بمناسبة تکریم مادلونغ» في تصنیف ثبت 
بالاعمال المنشورة لهذا الباحث الألماني الموسوعي الغزير الانتاج» ورتبها بحسب 
تسلسلها الزمني. وبالفعل فقد كان من خلال الدراسات البیبليوغرافية أن دخل 
دفتري ميدان الدراسات الإسماعيلية» مستخدما في بيركلي نظام فهرسة البطاقات. 
وأمضی ST‏ من أربعة عقود وهو یجمع معلومات تخص المصادر والمراجع. وبلغ 
حبه للبيبليوغرافيا ذروته في نهاية الأمر بنشره کتاب الأدب الإسماعيلي ٠ E)‏ ۰ انظر 
بيبليوغرافيا دفتري» رقم »)٤‏ الذي حمل عنواناً Ge‏ ”ثبت المصادر والدراسات؟. 
وکان قد وجد سابقا عملان بيبليوغرافيان هامان اختصًا بالدراسات الإسماعيلية. T‏ 

وبينما كانت هذه الأعمال مكرّسة لمصادر مخطوطات بصورة حصرية: إلا أن دفتري 
قدّم بيبليوغرافيا لكل الأعمال المنشورة» مصادر أولية إضافة إلى دراسات dig gi‏ ذات 
موضوعات تتعلق بالإسماعيليين» وهي ناحية لم تجر تغطيتها في العملين الآخرين. 
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ونظراً لوجود تقدم متسارع في المیدان فهو حالياً في طور تجميع ملاحظات يهيؤها 
لطبعة ثانية من كتابه الأدب الإسماعيلي. 

وكان دفتري نشطاً بصورة مساوية في نشر مقالات في المجلات والدوريات 
وفصول في كتب تجميعية. وفي العام ۲۰۰۵ قام باختيار أفضل عشرة مقالات كان 
قد نشرها حتى ذلك الوقت وجمعها في كتاب بعنوان الإسماعيليون في مجتمعات العصر 
الوسیط الإسلامية) فظهرت بعض دراساتة بصورة موسعة مع تعليقات وحواش إضافية» 
بینما بدت آخری بصورة مختصرة قلیلا. 


الأعمال المر جعية 


كان فرهاد دفتري يدرك Of‏ القسم الاعظم من المنشورات الأكاديمية المتعلقة 
بالدراسات الاسماعيلية قد لا يقرأها إلا المختصون. وأن معظم الباحئین في میدان 
الدراسات الاسلامية الأوسع؛ إلى جانب الدارسین والطلبة عموماء يبقون جاهلین 
عموماً بتعقیدات تاريخ الإسماعيليين وفكرهم. وكنتيجة لذلك فقد قرر الشروع في 
مشرو ع كتابة مقالات (مداخل) باللغتين الانكليزية والفارسية للموسوعات والاعمال 
الم جعية الأخرى» وقد بلغ مجموعها حالياً أكثر من ۱۳۰ (انظر بیبلیوغرافیا دفتري» 
الأر قام 5/ا-١1١5).‏ و قد بدأ مع موسوعة لیر ات (Encyclopaedia Iranica (EIr))‏ التي 
كانت في ذلك الوقت العمل المرجعي الرئيسي الجديد في الدراسات الإسلامية 
والايرانية. وفي أوائل تسعينيات القرن العشرين» أي بعد نشره كتاب الإسماعيليون» 
دعي ليكون محرراً استشارياً للمقالات الإسماعيلية في هذه الموسوعة وليحدّد 
المقالات (المداخل) ومولفیها المنتظرين. وقد ساهم هو نفسه» من خلال هذا الدور» 
بالعديد من المقالات لهذه الموسوعة. ومن المساهمات الرئيسية في موسوعة CElr)‏ 
مقالة عن "القرامطة" من عشر صفحات ونشرت عام .44( ومقالة من سبع عشرة 
صفحة بعنوان ”الإسماعيلية:11ة. التاریخ الإسماعيلي“» نشرت عام ۲۰۰۷. في غضون 
ذلك قام البروفیسور بوسورث. وکان ABT‏ واحدا من المحررین الرئیسیین للطبعة الثانية 
من الموسوعة الإسلامية of Islam(EI2))‏ ی (The‏ التي كانت في مجلداتها 
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الختامية, بإشراك دفتري في الكتابة بعدد من المقالات الإسماعيلية» بدءاً بمقالة نور 
الدين محمد المنشورة عام NAAT‏ ثم co gb‏ مقالات عدة لاحقة له في ملحق 
.(EI2)‏ 

ومع أوائل تسعینیات القرن الماضي كانت موسوعات اسلامية ضخمة قد 
آخذت بالظهور باللغة الفارسية في إيران. وهكذاء لدینا اليوم دائرة المعارف بزورك 
اسلامي (The “Great Islamic Encyclopaedia” or GIE)‏ ودانشنامه جهان اسلام 
Encyclopaedia of the World of Islam" or EWI)‏ ^(« وكانت المقالات (المداخل) 
المنشورة في الأخيرة هي ترجمة من حیث المبدأ لتلك المنشورة في الموسوعة 
الاسلامية (EI2)‏ أو في أعمال مرجعية أخرى. وأصبح دفتري استشارياً أكاديمياً 
لموسوعة دانشنامه» حيث ساهم بالعديد من مقالاتها الجديدة حول الإسماعيلية» إلى 
حانب عمله عن قرب مع موسوعة (618). فكتب مقالة مفصلة من اثنتين وعشرين 
صفحة بعنوان ”إسماعيلية“ لموسوعة (GIE)‏ ُشرت عام ۰۱۹۹۸ 

كما يتشارك دفتري مع مادلونغ في رئاسة تحرير موسوعة الإسلام Encyclopaedia)‏ 
4 وهي نسخة إنكليزية مختصرة عن موسوعة دائرة المعارف (GIE)‏ المستمرة 
في الصدور. وكان مشرو ع الترجمة هذا قد بادر به جون کوبر AEV)‏ ۱ في 
أوائل التسعينيات من القرن الماضي عندما ترجم بعضاً من أربعين مقالة. وبعد ذلك 
بسنوات قام كاظم م. بوجنوردي» مدير مركز الموسوعة الإسلامية الضخمة» بالاتصال 
بدفتري من أجل إشراك المعهد بهذا المشرو ع» فالتقی الطرفان في طهران واتفقا على 
التعاو ن» حيث تم اطلاق تسمية المطبوعة المنتظرة مو سو عة الاسلام Encyclopaedia)‏ 
tle (Islamica‏ على اقتراح من دفتري. وما جعل هذا العمل الضخم مغرياً هو أنه ير (S‏ 
إضافة إلى تغطيته للإسلام في جمیع المناطق» على فئتين من المقالات (المداخل) 
التي لا نجدها على نطاق واسع في أي مكان آخر: على الشخصيات والأفكار 
والمفاهيم الشيعية» وعلى تاريخ وثقافة العالم الأكبر الذي تهيمن عليه الفارسية. وبما 
أن هذا المشروع يقع ضمن تفويض المعهد فقد صادقت هيئة الأمناء عليه ويجري 
نشر المجلدات المترجمة بالتعاون مع مطبعة إي. ج. بريل في ليدن. ويقوم دفتري 
بتحرير كافة المقالات المتصلة بالاسماعيلية بنفسه ويراقب عمل فريق المحررين 
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والمترجمین المشارکین في هذا المشروع ومعهم رضا شاه- كاظمي الذي یقوم 
بوظيفة مدير التحریر. 

وبمرور السنين أصبح دفتري منغمسا بصورة وثيقة في عمل مكتبة المعهد. وعلی 
سبیل المثال فقد لعب دور أساسياً في تسهیل اقتناء المكتبة مجموعة زاهد علي المکونة 
من حوالي ۱ مخطوطة |سماعيلية عربية عام ۰۱۹۹۷ والاتفاق مع دیلیا كورتيسه 
(المساهم الآخر في هذا الکتاب) لتصنیف فهرس وصفي لتلك المجموعة.*۲ وكان 
al‏ علي (Y AAT V AAA)‏ واحدا من روّاد الدراسات الاسماعيلية الحديثة» وکان 
ينتمي إلى أسرة إسماعيلية طيبية داوودية متعلمة اشتهرت بامتلاکها مجموعة هامة من 


المخطو طات. 


منصب المدیر 


تولی البروفیسور عظیم نانجي (الموجود حالياً في جامعة ستانفورد وكاتب التصدیر 
لهذا الکتاب) إدارة معهد الدر اسات الاسماعيلية لعقد من الزمن (۲۰۰۸-۱۹۹۸). 
وخلال آخر سنتین من تلك الفترة (Y. AT Y «S V)‏ خدم دفتري کمدیر مساعد 
للمعهد وبعد مغادرة نانجي المعهد خدم مديرا بالوكالة لفترة قصيرة قبل أن يجري 
تعيينه في أیلول/ سبتمبر ۲۰۰۹ مديرا مشاركاً للمعهد إلى جانب البروفیسور کریم ه. 
كريم» واستمر في الوقت نفسه يترأس داثرة البحث الا كاديمي والنشر. وعندما يُسأل 
عن ارتباطه بالمعهد ی AS‏ دفتري بصورة متكررة أنه تعلم الكثير من خلال عمله هناك 
SY‏ من عقدين من الزمن. فقد ساهم المعهد بتشکیل خبراته الفكرية بطرق عديدة 
وصقل براعته البحثية. وعلی سبیل المثال» بینما كان یستعمل في الاصل مصطلح 
"فرقة" للإشارة إلى الإسماعيليين وغیرهم من Jal‏ الشيعة: نراه في الطبعة الثانية من 
كتابه الإسماعيليون يستعمل مصطلح "جماعة؟ و”جماعات تأويلية“» باعتبار أنه أصبح 
مترددا الآن في استعمال مصطلح "فرقة" للإشارة إلى جماعة لا تزال موجودة حتى 
اليوم في المشهد المعاصر (بالمقابلة مع تلك الفرق من العصر الوسيط التي لم تعش 
سوى فترات قصيرة). 


tv 


qup 


وفي العام ۰۲۰۰۸ وبمناسبة الیوبیل الذهبي لصاحب السمو الأمير كريم الحسيني» 
الآغاخان الرابع» احتفاء بالذ کری الخمسین لتولیه إمامة الاسماعیلیین النزاریین» نشرت 
دائرة البحث الأكاديمي التابعة لفرهاد دفتري خمسة كتب» مع أعمال aes «s pl‏ 
للاحتفال بهذا الحدث.۲" وأحد هذه الكتب كان GLS‏ اشترك في تأليفه مع ذوالفقار 
هير جي» هو الإسماعيليون: تاريخ مصور (بيبليوغرافيا دفتري» رقم ۷ وهو عمل Ax‏ 
الأول من نوعه حيث يخاطب الجمهور العام ويتضمن مثات الصور (والكثير منها 
من مجموعة دفتري الخاصة) التي تونق تاريخ الإسماعيليين المليء بالأحداث بطريقة 
مشوقة وسهلة المنال. 

وفي فترة أحدث عهدا تولى دفتري تحرير تاريخ الإسماعيليين الحديث» وهو مطبوعة 
صمت لمل» ولو جزئياً على الأقل؛ الفجوة في معارفنا حول التاريخ القريب العهد 
للجماعات الإسماعيلية» بما فيها الطيبية» في عدة بلدان (سورية والهند وباكستان 
وشرق أفريقيا وطاجكستان مع بقية أنحاء آسیا الوسطى إضافة إلى الصين؛ المنطقة 
الأقل استكشافاً من بين جميع هذه المناطق). إن عمل فرهاد دفتري لا يزال متواصلاً» 
فهو ينتمي إلى جيل من العلماء الباحثين المنتجین بكثرة وهو ما ينعكس بصورة واضحة 
في مساهماته القريبة العهد في احتفاليات تكريم العديد من أصدقائه وزملائه» بمن 
فيهم سي. إدموند بوسورثء وهيرمان لاندولت» وأورباين فيرمولين؛ وبيانكاماريا 
سكارسيا أموريتي» وایتان کوهلییر غ» وكارول هيلينبراند» وبول إي. ووكرء وهاينز 
هالم» وتشارلز میلفیل. 

ویعمل دفتري اليوم» باعتباره المؤلف لفصل طویل أعدّه مؤخرا ويتناول "تنوعات 
الاسلام" في کتاب تاريخ کمبرید ج الجدید للاسلام (New Cambridge History of Islam)‏ 
(بیبلیوغرافیا دفتري» رقم CVE‏ حيث يغطي مختلف الجماعات الشيعية بشکل 
أساسي» على إصدار نسخة موسعة من هذا البحث» وسيجري نشرها في صورة كتيب 
أو رسالة بعنوان مختصر تاريخ الإسلام الشيعي. أما اهتمامات دفتري الا وسع بالدراسات 
الشيعية فإنها تتسق مع توسیع المعهد مجال نشاطاته لتخطي جميع المدارس الفكرية 
و الجماعات ضمن الاسلام الشيعي. ویتضمن عمل دفتري الحالي ثلائة مشروعات 
بحثية آخری كان يكرّس لها اهتمامه بانتظام لسنوات عدة هي: معجم تاريخي 
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لا سماعیلیین؛ وكتاب عن حسن الصباح وأزمنته؛ وتحقیق مذکرات ایفانوف (خمسون 
سنة في الشرق: صورة عامة لسيرة ذاتية) . كما كان دفتري عضوافي جمعیات واتحادات 
مهنية واكاديمية متنوعة» ومنها المعهد البريطاني للدراسات الفارسية, الذي خدم 
عضواً في مجلس حكامه لدورتين معالیتین (۲۰۰۲ (QU v-‏ 


آفاق جديدة في الدراسات الإسماعيلية 


لقد ساهم السجّل الحافل لفرهاد دفتري في مجال النشر على مدى الأربعين سنة 
الماضية في إغناء معارفنا حول الأحداث المتصلة بالتاريخ الاسماعيلي وبتعقيدات 
التقاليد الفكرية التي وضعها الإسماعيليون الشيعة وطوروها. ولعل أعظم مساهماته 
تمثلت في إنتاج رواية سردية مباشرة عنهم في إطار بني بما يتفق مع النظرة إلى التاريخ 
الاسماعيلي التي تم تلخيصها في مكان سابق. وکما رأيناء فان عمل دفتري يتواصل 
قوياً كما كان ao‏ ومع ذلك فقد يكون من المناسب الآن تحديد المجالات التي لم 
ستکشف بعد في الدراسات الإسما عيلية. ولا يقصد من الملاحظات التالية توجيه 
انتقاد لمقاربة فرهاد دفتري للتار elses‏ » بل بالأحرى تقديم بعض سبل البحث 
المحتملة التي قد ترغب الأجيال المستقبلية من الباحئین في النظر فيها عندما تشر ع 
في هذا المیدان. 


ز- مقاربات تعتمد السياق والمقارنة والموضوع 


من الممكن تقييم الأهمية الدينية للفكر الإسماعيلي ضمن الإسلام في سياق تاريخ, 
الأديان. dy‏ اعتماد مقاربة المقارنة مع مجموعات أخر ى في الإسلام (مجموعات 

شيعية أخرى» ومتصوفة» ومدارس دينية ية وفلسفية) يبدو T ul‏ ملحا إذا ما كان لنا فهم 
5 الأفكار الإسماعيلية. وبصورة مشابهة» من الممكن دراسة تلك الأفكار في 
ضوء أدب مشابه آنتج في تقالید دينية آخری» وخاصة تلك المجموعات التي دعت 
إلى الفهم الباطني للکتب المقدسة والتي تشکلت حول مرجعية کاريزمية مووقة. 
وبصورة مشابهة فان المغامرة التي یسعی إليها المولفون الاسماعیلیون بتنوعهم قابلة 
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للدراسة بارتباط وثيق مع تاريخهم الفكري المعاصر. وهکذا یمکن للمرء معاينة دور 
القاضي النعمان (ت. (Ave [v‏ على سبيل المثال» في الشيعية الاسماعيلية مقابل 
مساهمات شخصيات مشابهة أخرى كالكليني (ت. ۳۲۹/ ۶۱ (A‏ بالنسبة للشيعية 
الائني عشرية والطبري (ت. )٩۲۳/۳۱۰‏ بالنسبة للاسلام السني؛ أو نظريات الإمامة 
التي تبتاها الفاطميون مقابل نظريات الإمامة التي تبتاها أمويو الأندلس وعباسيو بغداد؛ 
أو الجنان في السیاق الاو c‏ لأدب مسلمي شبه القارة الهندية؛ أو عقيدة التعليم 
في ضوء نظريات المعرفة والقيادة الصوفية المشابهة؛ أو نظرية التأويل الإسماعيلي 
والممارسة مع التأويل الذي يمارسه المعتزلة والمتصوفة وآخرون؛ أو Jis I‏ الملخ: 
”ما الصلة التي تجمع بين ألموت والقاهرة؟" (ويذكرنا هذا السؤال بمقولة ترتوليان 
حول Lal‏ والقدس). هذه فقط بعض الأمثلة لمجالات البحث المتاحة لنا. 
وبالمقابلة مع نظرة إلى التاريخ كسلسلة من الأحداث والحكام والأئمة والمولفین» 
فإن مقاربة مثمرة أخرى قد تكون مقاربة الموضوعات. وقد يكون من الممكن 
استكشاف موضوعات محتملة تقوم بتغليف أسئلة بحثية على نحو ”هل ثمة شيء 
يسمى مقاربة إسماعيلية إلى القران؟*؛ ”هل الصيغتان الإسماعيلية والائنا عشرية 
من الشيعية مختلفتان في الجوهر؟*؛ "هل من الصواب افتراض LS)‏ فعل مارشال 
هدجسون) أن الإسماعيلية بالنسبة للشيعية هي كالصوفية بالنسبة للسنیة؟*. 


ii‏ — إشكاليات الطرائق والنظريات 

إنه HY‏ حيوي البناء على منجزات فرهاد دفتري في مجال الكتابة التأريخية» ولكن 
من المهم أيضاً بصورة مساوية أن يقوم باحثو المستقبل بوضع هذه المنجزات موضع 
الاختبار. فثمة أدوات منهجية تطورت في ميادين تدقيق وتحليل الكتابة التأريخية 
والأنشروبولوجیا والدراسات الدينية وطروحاتهاء والتي يمكن استخدامها لتفكيك 
الطرق التي اتبعها الإسماعيليون في بناء ما يخصّهم من تاريخ وأدب وصورة للذات 
وهوية دينية. وبشکل مشابه؛ بينما یعتبر التأكيد على التاريخ» وتاريخ الأئمة الإسماعيليين 
خصوصاء آمرا لا غنى عنه» OP‏ مزيداً من الاهتمام قد يكرّس للجماعات: عاداتهم 
وممارساتهم المتنوعة؛ تاريخياً وفي الزمن الحاضر. ومن الممكن أن تساؤلات 
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کهذه سوف تتلوها آراء أو حتی إعادة قراءة» من باب المقابلة» للتاریخ الاسماعيلي 
(والاسلامي الأوسع). 


ززز- تقنيات جديدة 


اخیر dd‏ لاب من ذکر الفرص التي توفرها التقنیات الجديدة لتاریخ الأفكار. ففي المقام 
الأول یمکن جعل النصوص متوفرة عبر وسائل الاعلام الالکترونية للباحئین في کل 
ab‏ من أجل تسهیل تبادل الأبحاث. فأصبح من الممکن تحویل المخطوطات إلى 
نسخ رقمية وجعل النصوص متوفرة بحيث یمکن استکشافها عبر مفتاح للکلمات 
(والجذور العربیة) باستخدام محرکات البحث. فما كان قبل ثلاثة عقود غير قابل 
للتفکیر فيه» أصبح الیوم شيئاً ممکنا: ]3 من الممکن إنتاج مسارد بالکلمات العسيرة 
وشروحاتهاء ومعاجم للمصطلحات التقنية في الاعمال الإسماعيلية» بحيث تتوفر 
إمكانية لدراستها بصورة أفضل إلى جانب نصوص أخرى من تقالید أخرى أكثر شهرة. 
وكذلك» فان وضع قاعدة بیانات بالاقتباسات القر آنية في المصادر الاسماعيلية على 
شبكة الانترنت تعتبر خطوة ضرورية باتجاه بحث معمق في تفسیرها ومقاربة تأویلها. 


برغب المساهمون في هذا العمل مشاركة محرر الکتاب في تقدیم عملهم 
الجماعي إلى الد كتور فرهاد دفتري مع التقدیر والمحبة.*” 


e 


الحواشي 


۱ جل العلومات FEL EM‏ هذه القدمة مبنية على سلسلة من القابلات التي أجريتها مع فرهاد دفتري في 
غضون عام ۰۲۰۱۰ 

-Y‏ حول هذه وعناوین فارسية أخرى انظر أحمد آشرف وعلي بنوعزيزي» "نظام الطبقات: مقابل الطبقات 

في الفترة القاجارية“» Elr‏ مجه» P‏ ۰1۷۷-۲۷ 

. انظر ي. آرمُغاني» ”كلية آلبورز" Ir‏ مج CO‏ ص ۰۸۲۳-۸۲۱ 

. انظر دفتري» "ایفانوف, فلادعیر آلکسیفیت ش؟؛ CElr‏ مج4 ۰۱ ص ۰-۲۹۳ ۳۰. 

. انظر دفتري» OU ST"‏ اسماعيلي* 80 مج۲) ص٤‏ ۸. 

. انظر بيبليوغرافيا دفتري» رقم ۰۷ ص ۰ ۰۶۱-4 ۰۱۷۳-۱۷۲ 

NA ۰۲۱-۱۷ eU NI انظر بیلیوغرافیا دفتري»‎ . 

Ë «The Cambridge History of Iran, Vol. 5, مارشال ج. س. هدجسون, "الدولة الاسماعيلية  في‎ . 

ج. آ. بویل (کمبریدج» 1A‏ ص٤‏ 4۲ رقم ۰۱ 

Journal of the Bombay Branch of the Royal انظر إيفانوف» "أضرحة بعض أئمة الاسماعيلية الفرس؟‎ ٩ 
.)۱4 1۰ (Ol eo) Alamut and Lamasar «US و‎ $1 ¬ £ ٩۹ص‎ cAsiatic Society, NS, 14 (1938) 

۰۱ انظر بیبلیوغرافیا دفتري» رقم‎ Me 

۰۱۱ رقم‎ ug pho انظر بیبلیوغرافیا‎ NN 

05 مقالات س. م. ستيرن الثلاث هي على التوالي: "الاسماعيلية الهرطقية في زمن Bulletin «^ jd‏ 
VY cof the School of Oriental and African Studies‏ (۱۹۵۵)» ص ۰ ۱۳۳-۱ "الدعاة الاسماعیلیون 
الاو ائل في شمال غرب فارس وفي خراسان وما وراء النهر Bulletin of the School of Oriental i“‏ 
«(3A1:) YY cand African Studies‏ ص" ۹۰-۵ "الاسماعیلیون والقرامطة* في L'Elaboration‏ 
l'Islam‏ (باریس: VATS‏ ص۹ ۱۰۸-۹ والقالات الثلاث أعيدت طباعتها في کتابه Studies in‏ 
Early Ismavilism‏ (لیدن ۰6۱۹۸۳ «Y AATYARA y ۲۳۳-۱۸۹ 2788-17 Y y‏ على التوالي. 

۳. مقالتاو. مادلونغ الاصلیتان اعتمدتا على آطروحته للدکتوراه التي أعذها عام ۱۹۰۷ في جامعة 
هامبور غ. انظر على التوالي مقالته "الفاطمیون وقرامطة VACA) YE Der Islam Mcp pads‏ 
ص٤ AAST‏ ونشرت نسخة منقحة مها ومترجمة إلى الانكليزية بالعنوان نفسه في دفتري» مح.» 
Mediaeval Ismaili History and Thought‏ (انظر بيبليوغرافيا دفتري رقم 4(« e‏ ۷۳-۲۱ ومقالة 
"الامامة في التعاليم الاسماعيلية البکرة" في VV o7 £Y jo (NATN) ۳۷ cDer Islam als‏ ومقالة 
”قرمطي“» في cie EI‏ ص ۰119-1۰ 

NE‏ حسن بن موسی النوبختي» فرق الشيعة؛ dF‏ ریتر (استنبول» 0A, o (AY Y‏ $047 سعد بن 
عبد الله الاشعري القمّي» کناب القالات والفرق» seco‏ ج. مشکور (طهران» (AY‏ ص ۰۸۱ 
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مقدمة: نبذة عن حياة als‏ دفتري 


The Origins of Isma'ilism. A Study of the Historical Background of the برنارد لويس»‎ .۰ 
"Étude préliminaire”: in Le ه. کوربان‎ t o7Y Y, o )۰ کمریدج»‎ ( Fatimid Caliphate 
cda" وباريس» ۰6۱۹۵۳ ص 5 ۱۱۹-۱ و. مادلونغ»‎ Ol gb) livre réunissant les deux sagesses 
۰۱ ۱۳۳-۱۱۳۲ ص‎ ctg 2 

015 القاضي النعمان بن tet‏ دعائم الاسلام تح.» آصف ع. ع. فيضي (القاهرة» ۱۹۱-۱۹۵۱ 
مجك ص۹٩‏ ۰-4 ۵؛ الترجمة الانكليزية لاسماعیل ق. بوناوالاء The Pillars of Islam‏ (نيو دلهي» 
۰-۳ ۰ مج۰۱ ص15 ex‏ 

SY ۰۳۱-۲ A انظر بیبلیوغرافیا دفتري؛ إضافة إلى الفصل الثالث في الحواشي‎ AY 

(So ۲۰-۱ ص‎ Y انظر على سبیل المثال بیبلیوغرافیا دفتري» رقم ۰۱ ص۳۱۱ رقم‎ YA 
oV EE ۰۲۳ ص ۱۳۳-۱ اضافة إلى الارقام‎ c رقم » ص ۰4۱-۲۷ رقم‎ ۱۰۳-۸ ٤ص‎ 

۹. انظر مراجعة لکتاب دفتري خرافات الحشاشين بقلم باتريك فر انك في ‘Die Welt des Islams Ut‏ 
£e ۱۹۹ ( Yo‏ ۰۱۳-۱۳ 

۰. انظر استجابة دفتري لراجعة فرانك. "إلى المحرر... “) Y «Die Welt des Islams‏ 4470(« 
ص؟ ‏ ۰۱ 

Kosmologie und Heilslehre der frühen Ismeiliya. Eine Studie zur islamishcen T ه. ها‎ vA 
(وایزبادن» ۱۹۷۸)؛ نفسهاء "کوزمولوجية اسماعيلية ما قبل الفاطمین* في دفتري»‎ Gnosis 
(AY- Vo (ببليوغرافيا دفتري» رقم 64 ص‎ Mediaeval Ismaili History and Thought 

Catalogue of Publications « jM y انظر معهد الدراسات الاسماعيلي دائرة البحث الأكايعي‎ LY Y 
.)۲۰۱۰ (لندن»‎ 0 

(۳ e (ميو ز‎ Die Kalifen von Kairo. Die Fatimiden in Agypten 973- 1074 d ه. ها‎ vr 

64 . رشيد الدین فضل الل جامع التواريخ: تاريخ |سماعیلیان: eÈ‏ محمد روشان (0l go)‏ ۱۳۸۷ه/ 
(ev A‏ 

۰ ف (AY. còl gh) Ismaili Literature. A Bibliographical Survey «3 pU‏ (. ق. 
ڊو “CV AVY c JU) Bibliography of Ismaili Literature «M gli‏ 

Arabic Ismaili Manuscripts. The Zahid ‘Ali Collection in the Library of انظر د. کورتیسه‎ v4 
(Y Y (043) the Institute of Ismaili Studies 

An Anthology of ضمت تلك المشورات:‎ «The Ismailis. An Illustrated History عن‎ a YN 
Arts Master of the Age. An Islamic Treatise on the Necessity of the Imamate «Ismaili Literature 
Word و‎ tof the City Victorious. Islamic Art and Architecture in Fatimid North Africa and Egypt 
-of God, Art of Man 

۸. مارشال ج. س. , هدحسون» The Venture of Islam‏ (شیکاغو» ۶)مج۰۱ ص J VAY‏ 

بعض النواحي» ولیس كلهاء مثل التصوفة عند جماعة السنة ما مشلته التقوی الباطنية في البيئة الشيعية“. 

MERE‏ تقدم الشکر لعدد من الاشخاص الذین ساهموا في إنجاز هذا الکتاب وساعدوني في مراحل 
مختلفة من إعداده: مرجان أفشريان» وفیاض عليباي» وألیساندرو کانشیان؛ ورحیم غلامي» وبلال 
^" وأسماء هلالي» وناديا مولزه وحافظ كرمعلي؛ وقطب قاسم» وشهرام خدافیردیان» وجوليا 
كولبء وهنا مياء وإيزابيل میلر» وليزا مورغان» وباتریشیا سالازان وفیونا وورد. 
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مولفات فرهاد دفتري وأعماله 


1. الکتب (الأرقام ۸-۱) 

1. الكتب المحررة (الأرقام 4-9 (A‏ 

)۷۵-۱ ۵ مقالات وفصول لكتب ومتفرقات (الأرقام‎ TIT 

)۲۱۱-۷ ٩ مقالات لموسوعات ومساهمات لأعمال مرجعية أخرى (الأرقام‎ IV 


۷.مراجعات لكتب (الأرقام ۱۲ (Y£o-Y‏ 


1 . الكتب 


[سنكتفي بذكر أسماء المراجعين ويمكن للمهتمين العودة إلى النص الأصلي لمعرفة 
عناوين المقالات وأسماء المجلات المنشورة فيها]. 


.١‏ الإسماعيليون: تاريخهم وعقائدهم» مع مقدمة لويلفيرد مادلونغ (كامبريدج 
ونيويورك: مطبعة جامعة کامبریدج ۱۹۹۰). sde‏ الصفحات ٠١ + ۸۰ 5 + xviii‏ 
لوحة + ۱ مصور؛ أعيدت طباعته ۰۱۹۹۲ ۰۱۹۹۹۰۱۹۹۰۱۹۹۶ ۰۲۰۰ كما 


oo 


قلاع العمل 


نُشر في الهند (نيو دلهي: منشورات مونشيرام مونوهّرلال» ۱۹۹۰ بالنسبة للطبعة 
المنقحة الثانية» انظر رقم ". 

راجعه کل من: 

اي. أفشار؛ 1. آمانت؛ م. ع. أمير- معزي؛ ع. عطائي؛ م. بوافان؛ ب. بروکمایر؛ 
Sls T‏ { ك. إمامي؛ ه. هالم؛ ج. هوفمان؛ م. افتخاري؛ ر. ایروین؛ سي. جامبیت؛ 
ج. اي. ليندسي؛ ه. معصومي همداني؛ د. أو. مورغان؛ آي. ر. نیّن؛ !. ق. بوناوالا؛ 
س. فون سیکارد؛ م. سوارتز؛ ب. إي. ووکر؛ ج.1. ویلیامز. 

Ji‏ جمات: 

(Y‏ العربیة: سیف الدین القصیر تر.» الاسماعیلیون تاريخهم وعقائدهم (دمشق» 
دار الینابیع للنشر والتوزیع» ۰۱۹۹-۱6 ۳ أجزاء؛ أعيد طبعه في مجلد واحد 
(سورية السلمية دار الغدیر» .)۱٩۹۹۷‏ 

۱(ب) الفارسیة: فریدون بدرائي» تر.» مع مقدمة حدیدة ومراجع اضافية من 
قبل المولف. تاريخ وعقائد |سماعيلية (طهران» فرزان ۵۱۳۷۰/ 441 CAV‏ عدد 
الصفحات ii‏ + 4 £ £4 أعيدت طباعته ۰۱۹۹۸ ۰۲۰۰۰۲۰۰ فاز عام ۹۹۷ ۱- 
۸ بجائزة آفضل کتاب العام في إيران. 

۱( ج) الطاجيكية (بالخط السيريليکي): عبد السلوم مخمدنزار» تر.» !سمویلیون: 
تاريخ وأقوید (موسکو لدومیر ۱۹۹۹). عدد الصفحات AV‏ 

Muhalif Islamin 1400 Yili. Ismaililers «. ڌر‎ US ۱(د) التركية: إركومنت أوز‎ 
OV) (أنقرق رستلانتي ياينلاري» ۲۰۰۱). الصفحات‎ Tarih ve Kuram 

١(ه)‏ الترکیة: إردال T‏ ڌر .« Ismaililer. Tarih ve ogretileri‏ (أنقرق دوروك 
يايمسيليك ۲۰۰۵). الصفحات NY‏ 

۱(و) الأوردية: عزیز الله نجيب» تر.» بإشراف الشیخ محمد إقبال» إسماعيلي تاريخ 
وعقائد (کراتشي» إقبال |خوان» ۱۹۹۷). الصفحات ۰۹٩۱ + xiv‏ 


۲. خرافات الحشاشین: أساطير الاسماعیلیین (لندن ونیویورك أي. ب. توریس؛ 
٤‏ .». الصفحات ix‏ + ۲۱۳ . ویتضمن "در اسة في سلالة الحشاشین" لسیلفستر دو 
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مولفات فرهاد دفتري و أعماله 


ساسي وترجمة عزيزة آزودي» تحریر وتقدیم فرهاد دفتري» ص۲۹ ۱۸۸-۱؛ أعيدت 
طباعته أعوام 4 ۰۱۹۹ ۰۱۹۹۰ ۰۲۰۰۱ فاز بجائزة الجمعية الدولية للدراسات الايرانية 
الاولی» "جائزة سيدي- سيرجاني للکتاب التذكاري“ لعام 5 ۱۹۹. خلاصة له في م. 
جاي» مح.» جنات اصطناعية (لندن» بنکوان بوکس» ۱۹۹۹). ص۳۹۱۲-۳۹۸. 

راجعه کل من: 

£t‏ أمير - معزي؟ م. بوافان؛ سي. إي. بوسورث؛ ب. سیسیل؛ ه. دبشي؟ ج. 
دانکي؛ ك. إمامي؛ ج. فان إس؛ م. الفاروق؛ ب. فرانك؛ رد دفتري على فرانك؛ د. 
حيوفاشيني؛ ج. ب. غولیوم و آ. شراييي؛ ع. همداني؛ ب. هاملتون؛ آ. هبارد؛ سي. 
جامبیت؛ ج. إي. ليندسي؛1. مشايخ فريداني؛ ج. مُتيني؛ م. مومن؛ د. أو. مورغان؛ 
ب. ناهد؛ ع. نانجي؛ ]. راتمیل؛ و. ف. توکر؛ ب. اي. ووکر. 

yt‏ جمات: 

۲() العربیة: سیف الدین القصیر» تر.» خرافات الحشاشین وأساطیر الاسماعیلیین 
(دمشق وبیروت دار المدی» * ۱۹۹). الصفحات ۳۰۲. 

۲(ب) الفرنسیة: زارین رجان- بدورعلي؛ تر.» مع تصدير لکریستیان جامبیت 
وتمهید بقلم المولف» Legendes des Assassins. Mythes sur les Ismaeliens‏ . در اسات 
إسلامية» XL‏ (باريس» المكتبة الفلسفية ج. فران» ۲۰۰۷). الصفحات ۲۰۷. 

۲ ج) الكوجراتية: إبراهيم آ. رحمن شيخ وعبد العلي داناني» تر.» أساسين دانتکائاو: 
إسماعيليو فيشني كالبنيك مانياتاو (مومباي» ن. م. ٹکار» ۰ ۲۰۱). الصفحات ×+ 40 ۲. 

۲(د) الهنغارية: إيزتفان هينال» ترجمة مع تمهيد جديد من قبل المؤلف ومواد 
نصية إضافية Aszaszin legendak. Az iszma'ilitak mitoszai‏ (بودابست» أو سيريس 
کیادو» ۲۰۰۰). الصفحات ۱۹۵ + ۸ لوحات + خریطتان؛ طبعة ثانية» بودایست» 
لو هارمتان» ۲۰۰۹ الصفحات ۰۲۳۸ 

١(ه)‏ الفارسية: فریدون بدرائي» تر.» أفسَنهاي حشاشین, يا اسطورهاي فدائیان 
إسماعيلي (طهران؛ فرزان ۱۹۹۷/۵۱۳۷). الصفحات xvii‏ + ۳۱۱ أعيد طبعه 
عامي ۲۰۰۲ و۲۰۰۹. 

As Lendas dos Assassinos. Mitos sobre os ». البر تغالية: 3 3 كيشافجي» تر‎ CY 
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قلاع العقل 


.۲ ۵٩٩1 (لشبونق فندا ادیکوان ۲۰۰۵). الصفحات‎ Ismailis 

۲(ز) الروسية: ليلى ر. دوديخودويفاء تر.» نح.» أوليغ ف. اکیموشکین» Legendy‏ 
ob Assasinakh’. Mify ob ismailitakh‏ (موسکی لادومير» 4 « Y‏ الصفحات ۰۲۱۰ 

)Y‏ ح) الطاجيكية (الخط السيريليكي): عبدالسلوم مخمدنزار» تر.» أفستهاي 
آفروبوي در بوراي |سمویلیون (دوشنبیه» سیصدر). 

(3 ail) Y «Alamut Efsaneleri. Sir metinler «. ۲(ط) التركية: آوزغور شلبي» کر‎ 
YAT الصفحات‎ .)۲۰۰۸ quo يورت کتاب-‎ 


۳. مختصر تاريخ السماعیلیین: تقالید جماعة مسلمة. سلسلة المسوحات اللاسلامية 
(أدنبره» مطبعة جامعة co pial‏ ۱۹۹۸). الصفحات CY EA + viii‏ أعيدت طباعته عامي 
۰۹ ۰ . كما نشر في الولایات المتحدة (برنستون» مارکوس واينر CD‏ 
۸ ) نشر کریستیان جامبیت خلاصة بالفرنسية في YY cAbstracta Iranica‏ 
)1443( ص54 4١5١-١‏ وبالفارسية في [Abstracta Iranica‏ شا كيداهاي pl‏ ان- 
شيناسي: ۲۲ [Yr YAT VV)‏ ۱۹۹۹ الصفحات Y VV‏ 

راجعه كل من: 

TE‏ بار- أشير؛ م. بوفان؛ م. بریت؛ د. دوسميت؛ ف. فروخ؟ ج. هوفمان؛ أو. 
خالدي؛ ف. کلیم؛ م. مومن؛آ. ج. نیومان؛ !. ق. بوناوالا؛ ب. سکارسیا آموريتي؛ 
س. طرابلسي؛ مجلة الإسماعيلي» المملكة المتحدة؛ ب. إي. ووکر؛ س. وورد. 

التر جمات: 

۳() العربية: سیف الدين القصير» تر.» مختصر تاريخ الإسماعيليين (دمشق وبیروت» 
دار المدی» ۲۰۰۱). الصفحات ۰۳۹٩۲‏ 

۳(ب) الصينية: أمير سيدلا تر .« Yisimayi jiao pai jian shi‏ (يور ومشي » الصین» 
مطبعة جامعة شنجيانغ» ۲۰۱۱). 

۳ (ج) الفرنسية: زارين رجان- بدورعلي» 5 .« Les Ismaeliens. Histoire et‏ 
«Traditions d'une Communaute Musulmane‏ مع تصدير ay‏ - معزي (باريس» 
مكتبة فيارد ۲۰۰۳). الصفحات .YYY‏ 


cA 


مؤلفات فرهاد دفتري و أعماله 


Kurze Geschichte der Ismailiten. Traditionen ¢. ۳(ه) الالمانية: کورت ماییر ڌر‎ 
Recht und Politik کولتو رء‎ ee مع تصدير لهاینز‎ seiner muslimischen Gemeinschaft 
viii (وورزبور غ ایرغون» ۲۰۰۳). الصفحات‎ f cin muslimischen Gesellschaften 
SAT + 

۳(و) الكوجراتية: جیهانجیر آ. میرشانت وسلطان علي محمدء تر.» اسماعیلیونو 
تونکو اتیهاس: ايك مسلم سامبرادايني برانالیکاو (مومباي ن. م. (Yee Ek‏ 
الصفحات VEY‏ 

Az iszma’ilitak roved tortenete. Egy Muszlim «. هينال» ڌر‎ ou الهنغارية: إيز‎ CY 
(Y ۱ مع تصدير جدید للم لف (بودابست. لوهارمتان»‎ ‘kozosseg Hagyomanyai 
خرائط.‎ Y + لوحات‎ o + ۲۹۱ الصفحات‎ 

۳(ح) الإيطالية: آنطو نيللا ستر افیس» Gli Ismailiti. Storia diuna comunita «. p‏ 
«musulmana‏ مع مقدمة IS‏ میلا بافيوني (فینیسیا» مارسیللو اديتوري» ۲۰۱۱). 
الصفحات ۳۱۰. 

۳(ط) الفارسیة: فریدون بدرائي تر.» مختصري 3 تاريخ |سماعیلیة: شنتهای يك 
جماعة مُسلمان (طهران» فرزان» ۱۳۷۸/ ۱۹۹۹). الصفحات E‏ ۳۳؛ أعيد طبعه في 
۳ 8 

Ismailici zarys historii. Seria Dziejec. p ۳(ي) البولندیة: کاترزیانا باشنياك‎ 
VOM ویداونیکتو أكاديميكي دیالوج ۲۰۰۸). الصفحات‎ c ghg) Orientu 

Breve historia dos Ismaelitas. «. 5 دو سوسا بينتو»‎ cor البر تغالية: باولو‎ )(۳ 
Tradicoes de uma comunidade Muculmana. Coleccao estudos e documentos, 
Centro de Estudos dos Povos e Culturas de Expressao Portguesa, «4 gl) 8 
. ۲۹۸ الصفحات‎ .(Y + Y (Universidade Catolica Portuguesa 

۳(ل) الروسیة: لیلی ر. دودیخودویفا ولولا ن. 524245 42 «Và‏ نر .« Kratkaya‏ 
‘Istoriya isma'ilizma. Traditsii musul'manskoi obshchini‏ مع تصدير لأو ليغ ف. 
أکیموشکین وتمهید جدید من قبل المولف (موسکو لادومی (Y « «Y‏ الصفحات 
6 أعيد طبعه في ٤‏ ۲۰۰. 


04 


MC 


۳(م) الطاجيكية (الخط السيريليکي): آمریزدون ألیمُردونوف» تر.» (عن الترجمة 
الفارسية لفریدون بدرائي)» مختصري ذر تاريخي إسموعيليا: سنتوي ياك جموعتي مُسُلمون 
(دوشنبیه نود ۲۰۰۳). الصفحات ۰.۳۱۸ 

Ismayiliya maz'hibining qisqicha tarikhi «¢. الأويغو رية: أمير سيذلاء ڌر‎ (or 
(يورومشي» الصین» سیصدر).‎ 

۳(ص) الا وردية: عزیز الله نجيب» تر c.‏ (سماعيلي تاريخ كى ايك مختصر جائزه: ايك 
مشْلمان جماعت كي روایات (کراتشي» ليبرتي» ۲۰ ۲۰۰/۱). الصفحات OVO‏ 


£ . الأدب الاسماعيلي: بیبلیوغرافیا المصادر والدراسات DIT)‏ آي. ب. توریس 
بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيلية» 4 ۲۰۰). الصفحات LETA xviii‏ 
خلاصة بالفرنسية Ga‏ فیولیبوا- بير YA cAbstracta Iranica «mi g‏ (۵ ۲۰۰ 
ص .١ ٩۷‏ 

2 

راجعه کل من ۱ ۱ 

J.) مومن؛ إي. س. أهلندر؛‎ e سي . هنزبيرغر؛‎ J ty) فان‎ Fa بیانکیه؛‎ T 
بوناوالا؛ م. رستم؛ جان آي. سمیث؛ د. ستایفرولد؛ ر. توتولي.‎ 


o‏ الإسماعيليون في مجتمعات العصر الوسيط الإسلامية. سلسلة التراث الاسماعيلي» 
۲ (لندن» آي. ب. توریس بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيلية» ۲۰۰). 
الصفحات xii‏ + ۵۹ ۲. ویتضمن رقم 5ه (الذي نُشر هنا لأول مرة)» إضافة إلى اعادة 
طباعة الأرقام «Yo‏ ۳ ۰۳۲۷ ۲ ۰8۳ ۳۹ و LV‏ 

راجعه کل من: 

شي. آنزالون؛ ٍي. فیولیبوا - بیرونك؛ ف. کلیم؛ و. مادلونغ؛ أي. ر. نیتون؛ إي. 

س. أهلندر؛ س. رزفي؛ م. ه. ساکت؛ ر. توتولي. 

الترجمات: 

٥‏ العربیة: سیف الدین القصیر تر.» السماعیلیون في مجتمعات العصر الوسیط 
الاسلامية (لندن وبیروت. دار الساقي بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيلية؛ 


Ve 


مولفات فرهاد دفتري و آعماله 


۸ الصفحات YAE‏ ویتضمن الارقام con Yo‏ ۰۳۳ ۰ ۰۳۷ ۰۳۹۰۳۲ 
Ng ۳۹ cE ۵‏ 
۰(ب) الفرنسية: زارین رجحان- بدور علي؛ Les ismaeliens dans les societies «. p‏ 
musulmanes medievals, Etudes musulmanes, XLIV‏ (باریس المكتبة الفلسفية € 
فران» ۲۰۱۱). الصفحات VAT‏ ویتضمن الارقام ۳۵ (OY YY ۰۰ ۰۳۳ co‏ 
ككل PVG ۰۳۹ ۲ c£o‏ 
5(ج) الفارسیة: فریدون بدرائي» c.‏ إسماعيليه cÒ yaly‏ مجموعة مقالات (طهران» 
فرزان ۲۰۱۰/۵۱۳۸۹). الصفحات ۳۰۲. ویتضمن الأرقام c£ ۳۳ COT «Yo‏ 
۰.۱۰۳٩۹ ۰4۳ c£o ۲۲۰۲۲۷ ۷‏ 
(2)o‏ الروسية: زليخو أجيفاء تر. نح.» لیلی ر . دو دیخودویفاه Traditsii ismailizma‏ 
v srednie veka. Sbornik statey‏ [ تقاليد الإسماعيلية في العصور الوسطى: مجموعة مقالات ] 
(موسكوء لادومير» 1 CY‏ الصفحات ۰.۳۱۹ ويتضمن تصديراً لفرهاد دفتري» 
ص 2١15-١‏ وبيبليوغرافيا بمنشورات دفتري» E YVATYY «uo‏ كما يتضمن الأرقام 
EV 55:15 ۰۶۲ ۰۳۷۱۰۳۲ ۰4۰ ۰۳۳ ۳۱ ۵‏ 


1 . ال سماعیلیون: تاریخهم وعقائدهم (طبعة ثانية» کمبرید ج مطبعة جامعة کمبرید ج» 
7 الصفحات Yo + ۷۷۲ + xxii‏ لوحة + Y‏ خريطة؛ أعيدت طباعته مع 
تصویبات في ۰۲۰۱۱ 

الترجمات: 

^( العربية: سیف الدین القصیر» تر.» الاسماعیلیون: تاریخهم وعقائدهم (لندن 
وبیروت دار الساقي» ۲۰۱۱). 

5(ب) الفارسیة: فریدون بدرائي» تر.» تاريخ وعقائد إسماعيليه (طهران» فرزان» 
سیصدر). 

Ismaility. Ikh Istoriya i doktriny «. p الروسیة: لیلی ر. دودیخودویفا»‎ (c1 
.)۲۰۱۱ (موسكوء ناتالي»‎ 

“(د) الطاجيكية (الخط السيريليكي): عبدالسلوم مخمدنرارء تر.» تاريخي 


۱ 


قلاع العقل 


إسموعيلياك )45 شنبيه» سيصدر). 


۷ تأليف مشترك (مع ذو الفقار هيرجي)» الإسماعيليون: تاريخ مصوّر WIS)‏ طبعة 
أزيموث بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيلية» التوزيع ثيمس أند هدسون» 
«A‏ الصفحات ۲٦۲‏ + ۳۹۰ لوحة + ۱۷ خريطة. مطبوعة احتفاء باليوبيل 
الذهبي لسمو الاغاخان. 


۸. معجم تاريخي للاسماعیلیین. معاجم تاريخية للأديان والفلسفات والح ركات 
(لانهام» تورنتو وأ وکسفورد» مطبعة سکی OUS‏ ۲۰۱۱). 


1[-كتب محررة 

٩‏ . تاريخ ال سماعیلیین وفکرهم في العصر الوسيط ( کمبرید ج ونيويورك» مطبعة جامعة 
کمبریدج» 44 (Y‏ الصفحات xviii‏ + ۳۳۱؛ أعيد طبعه مع تصویبات في ۰۱۹۹ 
Youd‏ 

s 

راجعه کل من: 

س. بشیر؛ م. بوافان؛ ي. م. شويري؛ ه. دایبر؛ د. دوسمیت؛ ب. فرانك؛ س. 
همداني؛ ج. هوفمان؛ ب. حاکسون؛ ف. کلیم؛ إي. کوهلبیر غ؛ ج. لین؛ آو. toU‏ 
ل. لویسون؛ ب. لوري؛ ج. سکوت ميسّمي؛ م. مومن؛ ج. ب. مونفیریر سالا؛ م. 
موروني؛ ك. آوهرنبیر غ؛ ۵. ج. بیرکنز؛ م. سوارتز. 

di‏ جمات: 

19 العربية: سیف الدین القصير» تر .» الاسماعیلیون في العصر الوسیط: تاریخهم 
وفکرهم (دمشق وبیروت؛ دار المدی» ۱۹۹۹). الصفحات YA‏ ۰۳ 

(ب) الفارسیة: فریدون بدرائي» تر.» تاريخ و آندیشهای إسماعيلي در سدهاي میانه 
(طهران فرزان [VY AY‏ ۲۰۰۳). الصفحات ۰۳. 


٠٠‏ . التقاليد الفكرية في الإسلام (لندن» آي. ب. توریس بالتعاون مع معهد الدراسات 


VY 


مولفات فرهاد دفتري و أعماله 


الاسماعیلیق ۲۰۰۰). الصفحات (Yo Y + xvii‏ أعيد طبعه في ۲۰۰۱. خلاصة 
بالفرنسية ل م. a‏ أمير - معزي (Y) YY cAbstracta Iranica‏ ص ۰۱۰۰-۹۹ 

راجعه کل من: 

م. ع. أمير- معزي؛ ث. بیانکیه؛ أو. كارٌ؛ ي. شويري؛ ر. إلغر؛ ج. فان س؛ 
ف. جريفل؛ م. س. حنائي كاشاني؛ ج. هوفمان؛ آي. کالن؛ ن. لاخاني؛ ي. لیف؛ 
Fd‏ سکوت ميسّمي؛ . c‏ نیومان؛ اي. أوزدمير؛ ل. ریدجیون؛ ه. تواتي؛ د. وینز؛ 
ن. يافاري. 

الترجمات: 

))(٠‏ العربية: ناصح أ. ميرزاء تر.» المناهج والأعراف العقلانية في الاسلام (بیروت 
ولندن» دار الساقي بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيلية» 4 ۲۰۰). الصفحات 
.Yo4‏ 

Traditions intellectuelles en «. (ب) الفرنسیة: زارین رجان- بدورعلي» تر‎ ١ 
الصفحات‎ (Y « « 4 (باریس» المكتبة الأميركية المشرقية» ج. میسونوف‎ ۷ 
۱ E 

Tradisi- Tradisi «¢. p ed (ج) الااندونيسية (بهاسا): فؤاد جبلي ویوجنغ‎ ١ 
.Y o Y + xvi الصفحات‎ (Y « « V لانغاء‎ pl (جاكرتاء بنربیت‎ Intelektual Islam 

۰ (د) الفارسیة: فریدون بدرائي» تر.» ستتهای عقلاني در اسلام (طهران» فرزان» 
Y ۰‏ ). الصفحات 6 ۲۷. 

۰ (ه) البرتخالية: فرنز كيشافجي» تر . » Tradicoes intelectuais no Islao‏ (لشبو نق 
سیصدر). 

٠‏ ١(و)‏ الطاجيكية (الخط السيريليکي): موسو دینورشویف» تر.» سنتخوي أكلوني 
در اسلوم (دوشنبیه» نودر» (Y « «Y‏ الصفحات ۲۷ Y‏ 

Islam'da entelektuel gelenekler. Alternatif «. شفیکر» ڌر‎ iss aS (ز) التر‎ ۰ 
. ۲۷۲ الصفحات‎ .)۲ ١ ٠٥١ (استنبول» إنسان ياينلاري»‎ dusunce dizisi, 8 


VN‏ محرر مساعد (مع جوزیف و. ميري) الثقافة والذا کرة في إسلام العصر الوسیط: 


1۳ 


قلاع العقل 


مقالات تکریما لویلفیرد مادلونغ (لندن» آي. ب. توریس بالتعاون مع معهد الدراسات 
الإسماعيلية» ۲۰۰۳). الصفحات $E xvi‏ 

راجعه کل من: 

م. عبد الجبار بك؛ م. بریت؛ م. جیلیت؛ ن. غرین؛ ب. هاین؛ ر. کروك؛ إي. 
س. أهلندر؛ آ. صَديفي؛ ج. آي. سمیث؛ د. ستایغرولد؛ د. طوماس. 


۲. رئيس تحریر مساعد (مع ویلفیرد مادلونغ) الموسوعة السلامية (لیدن» إي. 
ج. بریل بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيلية» ۰۰۸ ۲-). 


۳ محرر مشارك (مع إليزابيث فیرنیا وعظیم نانجي)» الحياة في القاهرة التاريخية: 
الماضي والحاضر في مدينة إسلامية (لندن» طبعة آزیموث بالتعاون مع معهد الدراسات 
الإسماعيلية؛ توزیع مطبعة جامعة واشنطن» ۲۰۱۰). الصفحات ۳۰۰ + DVD‏ 


٤‏ ۱. تاريخ الإسماعيليين الحدیث: الاستمرارية والتغيبر في جماعة مسلمة. سلسلة التراث 
الاسماعيلي؛ ۳ (لندن: اي. ب. توریس بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيلية» 
05 الصفحات ٤٠١ + xxi‏ . 


1. مقالات وفصول کتب ومتفرقات 

۵ "بیبلیوغرافیا منشورات المرحوم ف. £o cIslamic Culture “> pU‏ 
(VY)‏ ص ۵ ۱۷-0؛ أعيد نشر تلخیص لها في مجلة alm‏ ۰۳ رقم (NAYA) ٤‏ 
ص ۰-۳ 8. 

^ «Middle Eastern Studies (“al ”و. ایفانوف: ملاحظة حول سيرة‎ ۲ 
۱ .۲ 4 4-۲ ۱ ص‎ CV AVY) 

۷. " العجز في ميزان المدفوعات ومشکلة التضخم في إيران» ۱۹۲۲-۱۹۰۵ 
NAVY) © Iranian Studies‏ ص VEY‏ 

CENTO seminar on Budget, في‎ “Ol pl "التخطیط التنموي والمیزانیات في‎ ۸ 
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۲۳۲-۲۲۱ ص‎ ۱۹۷۳ (oS poll ة» منظمة المعاهدة‎ ul) Administration 

۹ ”النظرية الكمية للنقد ونظرية کینیس حول النقد والأسعار: تحلیل مقارن 
cCentral Bank of Iran Bulletin‏ ۰۱۹۷۳۱۱ ص ۰-۵۱۹ £ ه. 

؟. "التخطیط التنموي في إيران: مسح تاريخي «CV AVY) ٩ dranian Studies c‏ 
ص ۰۲۲۸-۱۷۲ 

١‏ شر کتهای چند مليتي در صنایع إيران“ [الاستثمارات المتعددة الجنسیات 
في الصناعات الإيرانية]» في كتاب آقا: مسائل إيران و خاور ميّانه (طهران: إنتشارات 
آقاء JY‏ ۱۹۸۱ مج1ء صه-۳۹. خلاصة بالفرنسية» بيرنارد هو رکادء 
«CV VAY) 9 cAbstracta Iranica‏ ص ۰۷۹۳ 

۲ "بیبلیوغرافیا ف. ایفانوف: اضافات 4 cIslamic Culture (“ly gai‏ ده 
(AY)‏ ص ۰۲۰-۲۳۹ 

۳ ”تحقيقات إسماعيلي و إسماعيليان نخستین؟ [الدراسات الاسماعيلية 
والاسماعیلیون الاوائل]» في کتاب آقاه: مجموعا-ی مقالات در برای إيران و خاور ميانه 
col gb)‏ إنتشارات آقاه» ۰۱۹۸۳/۱۳۲ ص ۰۱۳۹-۱۰۵ 

٤‏ . "فلادیمیر إيفانوف» أستادي در (سماعیلیه wee‏ " [فلادیمیر ایفانوف. أستاذ 
الدر اسات الاسماعيلية]؛ آيانده» CV AAT) ٩‏ ص 4-115 SUV‏ 

"البروفیسور اصف ع. ع. فيضي (۱۹۸۱-۱۸۹۹)* cArabica‏ ۳۱ 
(AAt)‏ ص ۰۳۳۰-۳۲۷ 

۰ ابیبلیوغرافیا اصف ع. ع. فيضي؟ (VAAL) ۳۷ dndo- Iranica‏ ص9 4- 
ay‏ 

JUR" ۷‏ و إسماعيليه“ [الغزالي والاسماعیلیون]» معارف» 1 (Y4A0)‏ عدد 
خاص عن الغزالي» ص ۹۸-۱۷۹ CY‏ ملخص بالإنكليزية» صه؛ أعيدت طباعتها في 
محمد كريمي زنجاني «pal‏ مح.» درآ مدی بر کشاکش غزالي و (سماعیلیان (طهران؛ 
کفیر» ۱ / ¥ (eY.‏ مج۱» ص Y 7 MAY‏ 

۸ ”ماریوس کنارد (۱۹۸۲-۱۸۸۸): ملاحظات بیبلیوغرافية حول حیاته“» 
o VAAN) YY cArabica‏ ۱۲-۲۹۱ ۲. 


قلاع العقل 


8. "نقاطي در برای آغاز نهضت إسماعيليه“ [ملاحظات حول أصول الحركة 
الاسماعيلية]» إيران (Y4A3) ۷ cab‏ ص .47-47 ٤؛‏ ملخص بالإنكليزية» 
ص۸ ۰۲۹-۲ 

۰ "اوّلین زهبران اسماعیلیه" [قادة الاسماعيلية الأوائل]» في يحيى مهدوي 
وإيراج GUEST‏ مح.» هفتاد مقاله. آرمغان فرقنكي به دکتور غلام حسين صديقي (طهران» 
أساطیر» ۵۱۳۹ ۱۹۹۰)» مج 6 ص۱۳ 4-۱ ۰۱۲ 

۱ ”أوائل الاسماعیلیینگ (YAAN) ۳۸ cArabica‏ ص٤‏ 0-۲۱ ۲؛ أعيد 
طبعها في إيتان gS‏ ر غ« محى Islamic World Shi'ism. The Formation of the‏ 
Y Y «Classical‏ (ألدرشوت» أشغيت» (Y ١7‏ ص Yo‏ ۲-۲ ۲؛ أعيد طبعها في بول 
لوفت وکو لن یر نر) مح.» Shi'ism. Critical Concepts in Islamic Studies. Volume‏ 
I: Origins and Evolution‏ (لندن ونيويورك» روتلیدج» (Y A‏ ص ٠١۹۷-۱۳۲‏ . 
الترجمة الروسية في رقم 0(د)» ص۷٤-14.‏ 

۲ ”الكتابة التأريخية الفارسية حول الاسماعیلیین النزاریین Irans“ E S‏ 
Y) ۳۰ Journal of the British Institute of Persian Studies‏ 34( ص ۱۹۷-۹۱ 
أعيد طبعها في رقم 60 ص۰۷ ۱۲۳-۱. الترجمة العربية في رقم CMO‏ ص۲۹ ۷۱- 
EN‏ الترجمة الفرنسية في رقم ه(ب): ص ۹۳-۸۳ الترجمة الفارسية في رقم 
(eo‏ ص ۳-۱۲ ۱. الترجمة الروسية في رقم ه(د)ء ص۰۳ 4-۱ ۰۱۱ 

۳ "انقسام رئيسي في الحر كة الاسماعيلية المبکرة" VY «Studia Islamica‏ 
)44 1( ص۲۳ ۱۳۹-۱؛ أعيد طبعها في رقم co‏ ص۱۱-4۵؛ الترجمة العربية 
في رقم ه(1)» ص ۹-۱ ۷. الترجمة الفرنسية في رقم ٠(ب)؛‏ ص ۵۲-2۱ . الترجمة 
الفارسية في رقم «(go‏ ص ۲-۵۳ Y‏ التر جمة الروسية في رقم 0(د)» ص ۰۸۲۷۰ 

6 ”كفتكو با فرهاد دفتري“» نص مقابلة حول الدراسات الاسماعيلية» أجراها 
علي دهبّشي و رضا رضازاده لانئرودي» نشر في 6/6 ۰۰-4۹ (۱۹۹4)» 
ص 4-۱٩۱‏ ۲۱. ويتضمن "بیبلیوغرافیا مطبوعات ف. ٤-۲۰ ٦ص cud»‏ 1١؟؛‏ 
أعيد نشره في علي دهبّشي» مح.» کفتکوها (طهران» صداي c poles‏ ۱۳۷۹ه/ 
۰ ) ص۱۹۸-۱۳۷. 
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مولفات فرهاد دفتري و Slash‏ 


The Muslims. ce ”التنوع في الاسلام: جماعات التفسير“» في عظیم نانجي»‎ .Yo 
Almanac. A Reference Work on the History, Faith, Cultures and Peoples of Islam 
(دیترویت» م. آي» غيل ریسیرش إنك.» 4۱۹۹۲ ص ۱ ۱۷۳-۱؛ أعيد طبعه في‎ 
الترجمة الفرنسية‎ . 47-١0 ص‎ (IO الترجمة العربية في رقم‎ .۲ 5-١ ص‎ co رقم‎ 
التر جمة‎ Y ۱-۵ ص‎ (ro في رقم 0(ب)» ص ۱ ۳۸-۲. الترجمة الفارسية في رقم‎ 
. 5 1-۲۳ ص‎ ((3)o الروسية في رقم‎ 

۰ "حسن صبّاح وأصول الح aS‏ الإسماعيلية النزارية“» في رقم A‏ ص ۱۸۱- 
٤‏ ۰ أعيد طبعه في رقم ١٤۸-١۲ ٤ص co‏ . الترجمة العربية في رقم (آ)» 
ص47 ١۷۲-١‏ . الترجمة العربية في رقم 5( ص۸۵ ۹-۱ ۲۰. الترجمة الفرنسية 
في رقم ٥(ب)»‏ ص ۱۱۱-۹ التر جمة الفارسية في رقم ٩(ب)»‏ ص ۲۵۳-۲۲۵ . 
الترجمة الفارسية في رقم ۰(ج)» صه 4 ۱۷۳-۱. الترجمة الروسية في رقم ه(د)) 
ص۲۱۱ ۰۱۳ 

۷ ”السيّدة الحرة: ملكة اليمن الصليحية الاسماعيلية" في غافن ر. ج. هامبلي؛ 
Women in the Medieval Islamic World. Power, Patronage and Piety. The c.v»‏ 
(New Middle Ages‏ 1“ (نیویورك مطبعة سان مارتن» 3444( ٩۱۳۰-۱۱۷ G2‏ 
أعيد طبعها مع تصويبات في 8 أعيد طبعها في رقم co‏ ص۱۰۳-۸۹. الترجمة 
العربية في رقم Do‏ ص۱ ۰۱۲۹-۱۱ الترجمة الفرنسية في رقم ه(ب)؛ -Y ue‏ 
YT‏ الترجمة الفارسية في رقم ۵ AE)‏ ص۱۱۰ ۲ ۰۱ 

GIS >” ۸‏ طائفية ووطنية في Ol pl‏ وخراسان وما وراء النهر OU]‏ الازمنة 
الأمو ية والعباسية الأو لی“ في History of Civilizations of Central Asia‏ . مجلد 1۷: 
The Age of Achievement, A.D. 750 to the End of the Fifteenth Century, Part One:‏ 
C Ted «The Historical, Social, and Economic Setting‏ محمد س. أسيمو ف و کلیفو رد 
إدمو ند بو UNESCO Multiple History Series. ) s-»‏ (باريس» منشورات الیونیسکو» 
۸ ص .££$—£$Y«04—£ V‏ 

۹. ”العلاقات الاسماعيلية - الصوفية في أوائل عصر ما بعد آلموت وفارس 
الصفوية“› في لیونارد لویسون وديفيد مورغان. مح.. Heritage of Sufism‏ . مجلد ۳: 


VV 


قلاع العقل 


Late Classical Persianate Sufism (1501 - 1750)‏ (أوکسفورد cU gig‏ 3444« 
ص VoL‏ ۲۸۹-۲؛ أعيد طبعها في رقم co‏ ص ۲۰۳-۱۸۳ الترجمة الفارسية ”روابط 
صوفیان و إسماعيليان در إيران يس از سقوط آلموت و آغاز سلطنت صفوي“» في 
ل. لویسون ود. مورغان» مح. میراث تصوف» ترجمة مجد الدین كيواني «Ol jg)‏ 
نشر مرکز» ۵۱۳۸6 PY o‏ مج ۰۱ ص ۰۰۰۳-۵۸۲ الترجمة العربية في رقم 
«(Jo‏ ص۰۹ ۲۳۱-۲. الترجمة الفرنسية في رقم (ب)» ص ۱-۱۳۷ Yo‏ الترجمة 
الفارسية في رقم 0(ج)» ص ۲۳۷-۲۱۵ . الترجمة الروسية في رقم ٥(د)»‏ ص5/١-‏ 

AAA 

۰ "الدعوة الاسماعيلية خارج الدولة الفاطمية“» في ماریان equa ATIF‏ 
-L'Egypte Fatimide, son art et son histoire‏ وقائع ندوة انعقدت في باریس في YA‏ 
و۲۹ و۳۰ أيار/ مایو ۱۹۹۸ (باریس مطبعة جامعة باریس - السوربون؛ 1444(« 
ص 4-١4‏ ؛ أعيد طبعها في رقم co‏ ۸۸-۲ الترجمة العربية في رقم «(Do‏ 
ص .١ ۰ ۹٩-۸۱‏ الترجمة الفرنسية في رقم 0( ص ٠-٠۳‏ ۷. الترجمة الفارسية في 
رقم (ج)» ص ۰۱۰۳-۷۳ الترجمة الروسية في رقم 0(د)» ص ۰-۸۳ ۰۱۰ 

۱ "الحياة الفكرية عند الاسماعیلیین: نظرة عامة“» في رقم ۰۱۰ ص ٩۱۱۱-۸۷‏ 
اعید طبعها في رقم co‏ ص ۲۳۰-۲۰۷. خلاصة بالفرنسية ل م. ع. أمير- معزي؛ 
في YY cAbstracta Iranica‏ ) ص ۱۰۰-۹۹ . JE‏ جمة العربية في رقم (yo‏ 
ص voa YYo‏ الترجمة العربية في رقم 1(۱۰)) 4۱ ۱۷-۱ الترجمة الفرنسية 
في رقم 0(ب)» صه 5 ۱۷۰-۱ . الترجمة الفرنسية في رقم ۰ ۱(ب)» ص٩۹‏ ۰۹۸۷ 
الترجمة الاندونيسية في رقم e)‏ ص ۰۱۱۲-۱۲۷ الترجمة الفارسية في رقم 
3(۰)» ص٩‏ ۱۲-۹ . الترجمة الفارسية في رقم 0(د)» ص V‏ £ ۲۰۷-۲ . الترجمة 
الطاحيكية في رقم ۱۰(ه)» ص۲۸ ۱۵۷-۱ الترجمة التركية في رقم ۱۰(و)» 
ص٩‏ ۱۲۹-۱۰ . الترجمة الروسية في رقم ٥(د)»‏ ص ۰۲۱۸-۲۰۱ 

Studies in Honour of « las. JV ”إسماعيليو الار اضي الايرانية في العصر‎ ۲ 
Clifford Edmund Bosworth. Volume II: The Sultan's Turret. Studies in Persian 
)۲۰۰۰ chy تح. كارول هیلینبر اند (ليدن» أي. ج.‎ cand Turkish Culture 
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مولفات فرهاد دفتري و أعماله 


Payandeh Memorial Volume. Forty-six Papers in طبعها في‎ acl ۸۱-6 Yo 
ودي‎ BY نح. رضارضازاده‎ «Memory of the Late Mahmud Payandeh Langarudi 
خلاصة بالفرنسية» د. دوراند-‎ V7 Yo ص‎ (Y Y منشورات سالي»‎ col gh) 
ص۰۹۹ ترجمة روسية جزئية في رقم‎ ۰)۲۰۰۰( YY cAbstracta Iranica «$2 کو‎ 

۰(د) ص۳۳ ۱١۹-۱‏ . 

۳ ”نصير الدین الطوسي والاسماعیلیون في فترة ألموت“» في نصر الله 
بورجوادي وزیفا فیسل» مح.» Nasir alr Din Tusi. philosophe et savant du XIIF‏ 
o £ «siécle. Bibliotheque Iranienne‏ (طهر ان مطابع جامعة إيران ومعهد الابحاث 
الفرنسي في إيران» ۰۰ ۲۰)» CY o,‏ أعيد طبعها في رقم co‏ ص ۰۱۸۲-۱۷۱ 
الترجمة العربية في رقم (آ)» ص۹۷ ۲۰۷-۱. الترجمة الفرنسية في رقم ١(ب)»‏ 
ص۲۹ ۱۳۹-۱ . الترجمة الفارسية في رقم 5( ج): ص۰۱ 4-۲ ۱ Y‏ الترجمة الروسية 
في رقم 30( ص ۰۱۸۹-۱۷۸ 

.٤‏ "مطالعات إسماعيلي: بيشينة تاريخي وروندهای جدید؟ [دراسات 
إسماعيلية: آسبقیات تاريخية وتوجهات حديثة]ء إيران نامه ۱۸ (Y « « e)‏ ص۵۷ ۲- 
۱ ملخص انكليزي» ص ۲ ۰۱۳-۱ 

۰0 ”الإسماعيليون والصلیبیون: تاريخ وأسطورة“» في زسولت هيونيادي 
وجوزیف لاسزلوفسز The Crusades and the Military Orders. Expanding i g S.‏ 
the Frontiers of Medieval Latin Christianity‏ (بودابست دائرة در اسات العصر 
cla gh‏ جامعة آوروبا المركزية» ۲۰۰۱)» ص c£ YT Y‏ أعيد طبعها في رقم «o‏ 
ص۹٤ ۷٠-١‏ . الترجمة العربية في رقم O‏ ص ۱۹۵-۱۷۳ . Ji‏ جمة الفرنسية 
في رقم 0(ب)» ص ۰۱۲۷-۱۱۳ الترجمة الفارسية في رقم 0( ج)» ص ۰-۱۷6 ۲۰. 
الترجمة الروسية في رقم 6٥‏ ص ۰۱۷۷۱۲۰ 

Bulletin of the Royal Institute for 2” الاسماعیلیو ن: جماعة دينية في الإسلام‎ . ٦ 
Bulletin of خلاصة في‎ .١ ه-١ ص‎ (Y ۰۱ (رییع — صيف‎ Y dnter- Faith Studies 
۰۲۰۰-۱۹۹ 0 (333) ۱ cthe Royal Institute for Inter” Faith Studies 

۷ پیشگفتار" [مقدمة]» في دائرة الطوائف الإسلامية» مركز الدراسات 


14 


eg 


الدينية إسماعيليه: مجموعة مقالات (قم» مرکز coL‏ الدينية» ۰۰۲/۵۱۳۹۱ CEY‏ 
ص ۰۳۱-۱۱ 

۸ . الدراسات الاسماعیلية: الاسبقیات و التطورات الحديثة“» ISIM‏ [المعهد 
الدولي لدراسة الاسلام في العالم الحديث]» ٩ Newsletter‏ (کانون الثاني/ يناير» 
۷۲ ص۳۷ . 

Surviving the Mongols: Nizari Quhistani ایبو جمال»‎ Lob تصدیر “ لکتاب‎ . ٩ 
۸ سلسلة التراث الاسماعيلي»‎ Land the Continuity of Ismaili Tradition in Persia 
(لندن» آي. بز توریس بالتعاون مع معهد الدراسات الاسماعيلية» ۲۰۰۲)؛ الصفحات‎ 
التر جمة العربية» ”المقدمة“» في ن. ایبو جمال. الناجون من الغزو المغولي»‎ xiii — xiv 
تر.» سيف الدین القصير (بیروت ولندن دار الساقي بالتعاون مع معهد الدر اسات‎ 
صه ۱۷-۱. الترجمة الفارسية» "پیشگفتار"» في ن. ابو‎ )۲۰۰ ٤ الاسماعيلية‎ 
جمال» بقای بعد أز مغول: نزاري قوهستاني و تداوم سنت |سماعيلي در إيران» تر.» فریدون‎ 
۰۲-۱ ص‎ (eY ۰۰۳ فرزان» ۲ص‎ col gb) بدرائي‎ 

٠‏ ه. "تصدیر؟ لکتاب إدريس عماد الدين» عیون الأخبار» مج۷» تح. أيمن فؤاد 
سيد مع ترجمة مُلخصة؛ بول إي. ووكر وموریس بوميرانتزء الفاطمیون وخلفاوژهم 
في الیمن: تاريخ جماعة مسلمة. سلسلة النصوص الاسماعيلية والترجمات 4 (لندن 
آي. ب. توریس بالتعاون مع معهد الدراسات الاسماعیلیق ۲۰۰۲)» ص ۰۱۱-۱۰ 

۱ ”عقائد و مٌطالعات إسماعيلي“ [عقائد ودراسات إسماعيلية]» هفت آسمان» 
٤‏ (شتاء ۳ ۲۰۰)» ص ۱-۱۱ ۰ 

۲ ”بيبليوغرافيا اعمال ویلفیرد مادلونغ“» في رقم ۰۱۱ ص ه- ١‏ 4. 

The Ismaili, USA ”الدراسات الاسماعيلية: الخلفية والتطورات الحديئثة“)‎ Lov 
The Ismaili, United Kingdom ص5 ۱۷-۱؛ وأيضاً في‎ (Ye t آذار/ مارس‎ ۲۱( 
(كانون أول/‎ The Ismaili, Pakistan ص 6-0۰ وفي‎ »)۲۰۰ ٤ (تموز/ يوليو»‎ 
رقم ۱ (آذار / مارس»‎ c£ A «The Ismaili, India TI c£07Y A jo (Y 5 ديسمبر»‎ 
The في‎ «de (مع ترجمة كوجراتية). تر.» برتغالیة: نوریه‎ oY- $T o )۶ 
۰.۲ ۷-۲۳ ص‎ (Y  »ویلوی (تموز/‎ Ismaili, Portugal 


مولفات فرهاد دفتري و آعماله 


Lot‏ "شاه طاهر وأشکال تخفي الاسماعيلية النزارية في تود لوسون, مح.» 
العقل والالهام في الاسلام: الدين والفلسفة والتصوف في الفكر المسلم. مقالات تكريماً 
لهیرمان لاندولت (لندن» اي. ب. توریس بالتعاون مع معهد الدراسات الاسماعیليق 
۰ ص ۰۲-۳۹۵ . خلاصة بالفرنسية ل ف. سبیزیال في cAbstracta Iranica‏ 
(Y ۸‏ ص58 4١‏ تر. فارسية» "شاه طاهر و پنهانکاریهای إسماعيلي نزاري* 
تر. ناصر رحمدیل في ت. لوسون» مح.؛ عقل و الهام در اسلام. جشن- نامه هیرمان 
لاندولت (طهران, |نتشارات حکمت؛ ۲۰۰۸/۱۳۸۷ مج ۰۱ ص ۰۳۸-۳۲۹ 

«tle dí ”علي في العلوم الدينية الاسماعيلية الكلاسيكية“» في أحمت یاسر‎ ۰0 
منشورات الجمعية التاريخية‎ From History to Theology. Ali in Islamic Beliefs «ex 
(Y 6 «0 CAS الجمعية التاريخية الت‎ co ail) ٤ الرقم التسلسلي-‎ XXX AS التر‎ 
Tarihten Teolojiye. Islam «g othe of ي.‎ T في‎ ASS تر.‎ .۸۲-۵٩۹ص‎ 
Inanclarinda Hz. Ali. Turk Tarih Kurumu Yayninlari, XXX. Dizi-sayi 4 (Ankara: 
Turk Tarih Kurumu, 2005), pp. 55-78. 

ot‏ "الاسماعیلیون والدراسات الاسماعيلية"» في رقم o‏ )2 4۱-۲۷). تر. 
عربية في رقم IO‏ ص۵۸-4۳. تر. فرنسية في رقم 0(ب)» ص ۲۰-۱۲ تر 
فارسية في رقم (٥‏ ج)» ص ۰-۳۳ ۵. 

۷ ”تنظيم الحشاشین": ج. فون هامر وتشویه المستشرقین للإسماعيليين 
«QC (0) Y Iranian Studies «s ) 5)‏ ص ۰۸۱-۷۱ 

۸ “ماهو الاسلام الشيعي؟" (مع عظیم نانجي)» في فینسنت ج. کورنیل» مح.» 
Voices of Islam. Volume 1: Voices of Tradition. Praeger Perspectives (Westport,‏ 
CT: Praeger, 2007), pp. 217-244.‏ 

٩‏ ”الإسماعيليون ودورهم في تاريخ سورية والشرق الأدنى في العصر الوسيط“ 
(مع عظيم نانجي)» في ستیفانو بيانكا» مح.» سورية: قلاع العصر الوسيط بين الشرق 
والغرب (تورين» يومبرتو أليماندي من أمانة الآغاخان للثقافة» (Y « V‏ ص ۰-۳۷ ۵. 

۰ ”الدعوة الإسماعيلية في ظل الفاطميين“» في أورباين فيرمولين وكريستوف 
داهولستر» مح.» مصر وسورية في الحقب الفاطمية والأيوبية والمملوكية. في وقائع 


VY 


قلاع العقل 


المؤتمرات الدولية الحادي عشر والثاني عشر والثالث عشر المنعقدة في جامعة 
الكاثوليك» لوفن» في آیار/ مایو ۲ Orientalia Lovaniensia ۰ ۲۱۰ £ 4 Y «Ya‏ 
cAnalecta‏ ۱۹ ۱ (لوفن وباریس بیترز» ۰۲۰۰۷ ص ۰۸٩۹-۷۳‏ 

۱ ”تصدير“ dy Jl)‏ والانکلیزیة) لکتاب إدريس عماد الدین؛ عیون الأخبارء 
المجلدات ۷-١‏ نح.» احمد شلیلات ومحمود فاخوري» سلسلة النصوص 
الإسماعيلية والتر جمات ع-ه۷ (لندن ودمشقء معهد الدر اسات الاسماعيلية بالتعاون 
مع المعهد الفرنسي الشرقي؛ ۲۰۱۱-۲۰۰۷). 

۲ ”الزمن الدوري والتاریخ المقدس في فكر اللاسماعیلیین من العصر الوسیط " 
في کریستوف داهولستر و جو فان ستینبیرجنء مح. الاستمرارية والتغيبر في عالم 
الإسلام: دراسات تكر يما للبروفیسور آورباین فيرمولين» cOrientalia Lovaniensia Analecta‏ 
۱ (لوفن وباریس» بيترز ودائرة الدراسات المشرقية ۰۸ (Y‏ ص ۰۱۵۸-۱۱ 

۳ ”التاريخ الإسماعيلي والتقاليد الأدبية“» في هيرمان لاندولت وسميرة شيخ 
وقطب قاسم» مح.» مختارات من الأدب الإسماعيلي: رؤية شيعية للإسلام (لندن» آي. ب. 
توریس بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيلية) ۲۰۰۸)» ص ۰۲۹-۱ 

٤‏ . "سنان والاسماعیلیون النزاریون السوزيون“» في دانييلا بردي ولیوناردو 
كابزوني ووسیم دهمش ولوسیا روستاغنو مح.» Scritti in vore di Biancamaria‏ 
Scarcia Amoretti‏ (روماء سابینزا- جامعة روما دائرة الدراسات الشرقية» اليزيوني 
S‏ ۰۰۸ ۲) مج ۰۲ ص ۰-۸۹ :0 

“Rannie ismaility” ۰۱۸-۰‏ [الاسماعیلیون الاو ائل ]؛ “Ismaility Azii v X-vtoroj‏ 
polovine XIV"‏ [ الاسماعیلیون في البلدان الاسيوية من القرن العاشر وحتی النصف 
الثاني من القرن الر ابح عشر [¢ “Gosudarstvo Alamut”‏ [دولة آلمو ت ]؛ Ismailitskie”‏ 
“gosudarstava i obschiny Sirii i Jemena XII- XIIIvv‏ [ الدول والجماعات الاسماعيلية 
في سورية والیمن في القرنین الثاني عشر والثالث عشر]ء في يوري م. کوبیشانوف؛ 
مح ga) Ocherki istorii islamskoj civilizatsii c.‏ سکو » روسبین» ۰)۲۰۰۸ مج ۱ 
ص ۳ ۰64-6 ۰41۳-۶٩‏ ۷۷-۱۳ ۰۸۲۶۷۷ 

"Ismiality v Irane postalamutskij period" ۰۷۰-۹‏ [الاسماعیلیون في إيران 


vY 


مولفات فرهاد دفتري و allasi‏ 


في فترة ما بعد آلمو ت ]» “Ismaility v Indii: Khodzha i Satpant”‏ [ الاسماعیلیون في 
الهند: خوجا وساتبانث ]؛ في يوري م. کوبیسشانوف. Ocherki istorii islamskoj gea‏ 
civilizatsii‏ (موسکو روسبین؛ ۲۰۰۸ مج۲) ص4۹ ۲۰۳-۱ ۰۳۱۷-۳۲۱ 

۱ "تصدیر" لکتاب نادر البزري» مح.» رسائل إخوان الصفاء: إخوان الصفاء 
ورسائلهم. مقدمة (أوكسفورد ولندن» مطبعة جامعة gf‏ کسفورد بالتعاون مع معهد 
الدراسات الإسماعيلية» CY A‏ صه ۰۱۹-۱ 

۲. ”القاضي النعمان, الفقه الإسماعيلي والشيعية الامامية" في محمد علي 
أمير-معزي ومير م. بار- أشر وسيمون هوبكنز» مح.» الشيعية الإمامية في القرن 
الرابع. دراسات تكر 5 لإيتان كوهلبيرغ [بالفرنسية]» Bibliotheque de l'Ecole des‏ 
VY Y cHautes Etudes, Sciences religieuses‏ (تورنهو ت. بلجیکا؛ بریبولز» ۲۰۰۹)» 
ص 1/9 AATA‏ 

۳. ”الهوية الدينية والاستتار والاستيعاب: التجرية الإسماعيلية*) في ياسر 
سلیمان» Living Islamic History. Studies in Honour of Professor Carole -gea‏ 
co pol) Hillenbrand‏ مطبعة جامعة cool‏ ۰) ص27 .1١-‏ 

The New Cambridge History of Islam. Volume 4: في‎ CPU عات‎ 3” ۷ 6 
نح ۰ روبرت‎ «Islamic Cultures and Societies to the End of the Eighteenth Century 
—YNY" eA ٤۱-۱۰ ایروین (کمبرید ج» مطبعة جامعة کمبرید ج» ۰) صه‎ 
VYA 

Vo‏ الأئمة المستورون والمهدیون في التاريخ الإسماعيلي“» في بروس د. 
کریج؛ مح.» دراسات إسماعيلية وفاطمية تكريماً لبول إي. ووکر. دراسات شیکاغو في 
الشرق الاوسط (شیکاغو» مرکز توئیق الشرق das NI‏ ۰۲۰۱۰ ص ۰۲۲-۱ 

IV‏ مقالات لموسوعات ومساهمات لأعمال مرجعية أخرى 

۰۹-5 "آنجدان" ”أنجومان إسماعيلي“» "برنامه- ريزي؟ "قرامطتگ 
”داعي“» "دور" ”دز كوه“» ”إسماعيل بن جعفر الصادق“» ”فاطميون» العلاقات 


مع فارسگ “las”‏ ”فدائي خراساني“» ”القدرية: ái‏ في الاسماعيلية الشيعية“ 


۷۳ 


قلاع العقل 


(مع فقير م. هونزاي)» "جیردکوه" "الحاکم بأمر الله“ ”حميد الدين الكرماني“» 
"حسن الثاني" "حسن الصباح" “الإسماعيلية: ز. الدراسات الاسماعیلية 
"الاسماعيلية: زز. الکتابات التار يخية الاسماعيلية" ”الإسماعيلية: iti‏ التاریخ 
الاسماعيلي"؟ ”إيفانوف» فلادیمیر ألكسيفيتش“» "جلال الدین حسن الثالث“ 
d e‏ هراتي“» في موسوعة 1ظ. 

LY HAT Yee‏ ”نور الدین محمد الثاني"* "راشد الدين سنان"» ”ركن الدین 


$ 


s»? € » « 


خورشاه c‏ سلمیة" (مع یوهانیس ه. کریمرز)» " الصيرفي» محمد بن بدر »> شمس 
الدین محمد“ "شهاب الدین الحسيني؟ "الطيبية ”أم الکتاب: ۲. عند الشيعة“» 
في موسوعة „EIZ‏ 

“٠ E ae unas gu EQ ۱۱۲۹‏ ”محمد الثالث 


812 في موسوعة‎ C NC 6 ”محمد بن إسماعيل المیمون*‎ c 


» 6 


بن حسن» ee‏ الدين 
الملحق. 

“JA "أمينجي بن‎ ۰ ers "العلویو‎ > ¢ c I" Cobos i jal 5 ۱۷/2 ۱۳ 
„EIZ "الحشاشون" في موسوعة‎ 

۸ ”إسماعيلية“» في دائرة المعارف بزرك إسلامي (دائرة المعارف الاسلامية 
CS SI‏ تح.» کاظم موسوي بوجنوردي (طهران» مركز داثرة المعارف الاسلامية 
الکبری؛ ۱۹۸۹-) مج۸» ص ۰۷۰۲-۱۸۱ الترجمة العربية» ”الإسماعيلية“» في 
دائرة المعارف الاسلامية الکبری» تح.» ك. موسوي بوجنوردي «Ol ge)‏ مركز دائرة 
المعارف الاسلامية الکبری» 4۳۰ (Y «S A] Y‏ مج ۷) ص ۰۷۲-۷۰۱ 

۹ ۱۲. "باب باب الابوابگ "بدخشاني» سيد شهر اب ولي ”2 ”بزورك- 
أميد» کیا“ Yt co ug"‏ نزد اسماعیلیه‌گ *حسن الصباح“» في دائرة المعارف 
الإسلامية الكبرى. 

۰۵ ”عبد الله بن میمون c.g «Encyclopaedia Islamica | ee Mal‏ و. مادلو نغ 
وف. دفتري (لیدن إي. zZ‏ بريل بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيلية (X A‏ 
cg‏ ص ۰۱۲۹-۱۱۷ 

ur ۱۵۱-۹‏ ان“ ”إسماعيلية“» "|دریس بن الحسنگ ”إيفانوف» 


Y٤ 


>i 


مؤلفات فرهاد دفتري وأعماله 


فلادیمیر LU‏ "باطنیة* co?‏ مارشال ج. س. هدجسون)؛ "بدخشاني» سيد سهراب 
ولي“ ”برهانبوري» قطب الدینگ ”بزورك- آمید» کيا“ "بهروشي» حسن بن 
d er “os‏ جندي» dues ed)‏ ”بنديات جوانمردي“» e eh E.‏ 
”بير صدر الدين“» "تاریخ/ تاريخ نيغاري: ۵. تاريخ نيغاري |سماعیلیان" "جلال 
الدين حسن“» ”حجة cm c£)‏ الصباح“» ”حشیشیه“» ”داعي“» » رکن 
الدين خورشاه“؛ "سنان بن سلمان راشد الدین "شاه خلیل (ail‏ "شاه Pa‏ ‘ 
”علا الدين محمد“ "قداح Ls‏ الله بن میمون" c‏ "قوهستاني؛ أبو اسحق* 0 o»‏ 
الدین محمد (SUI‏ » ”مستعلوية“» “tab”‏ 14 نزاریة* 3 في دانشنامه جهان اسلام 
«(Encyclopaedia of the World of Islam)‏ تح.۰ س. مصطفی مير سلیم وغلام- علي 
حداد Ol gh) Jale‏ موسسة الموسوعة الإسلامية» ANAA [VY‏ 
© . "باطنية وقرآن" في دانشنامه قرآن (موسوعة القرآن الكريم)» تح. بهاء الدين 

.۲ ٩۰-۳ ٩۹ص‎ ۰۱ دوستان؛ ناهید» 3444( مج‎ Suea col gle) خرّمشاهي‎ 

۱۱-۸ "خلیل eal‏ کرماني“» "كرماني» حمید الدین“» ”محمد بن إسماعيل 
المكتوم 6% ”راشد الدين سنان اللإسماعيلي“» في Turkiye Diyanet Vakfi Islam‏ 
Ansiklopedisi‏ سوعة y‏ كي CU «x‏ عة التر 45 C7‏ 

(NAAA AS (الموسوعة التركية للإسلام) (استنبول» الموسوعة التر‎ Ansiklopedi 

۲ فر ق إسماعيلية - جنو ب اس“ (مع Encyclopaedia of (ail mbe‏ 
«Modern Asia. Volume 3. Laido to Malay- Indonesian Language‏ تح.» ديفيد 
لیفنسون و کارین کریستدسین (نیویورك أبناء تشارلز سكرايبنر- ومسون» QU Y‏ 
ص ۰۱۸۷-۱۸۵ 

۳ ”حميد الدين كرماني (ت. ۱۰۲۰ في The Internet Encyclopaedia of‏ 


teg Philosophy‏ جيمس فریزر؛ الموقع على الانترنت: 
http://www.iep.utm.edu/kirmani.html‏ 


۱۲۷-6 ”ألموت“» ”إسماعيليون“» "سجستاني آبو یعقوب إسحق بن 
أحمد ال“ "سنان» راشد الدين”» في c. gà «The Oxford Dicyionary of Islam‏ حون 
ل. إسبوزيتو (مطبعة جامعة اکسفورد» ۲۰۰۳). 

Encyclopaedia of Islam and "حشاشون" شیعة: اسماعیلیة* « في‎ VVA-VIA 
«USA (نیویورك» مر ابجع مکملان‎ E ریتشارد سي.‎ ec «the Muslim World 


Yo 


قلاع العفل 


.1۲۹-٦۲۸ ص‎ Cea ۸۱-۸۵ مج \6 ص‎ (Yt 

۱۷۱-۰. "علاء الدين محمد بن حسن“ "جلال الدین حسن الثالث“ 
في «Holy People of the World. A Cross- Cultural Encyclopaedia‏ تح. » فیلیس © 
خستس (سانتا باربراء (Y + + 5 «CAc ABC ¬ Clio‏ مج › ص55 › ۰4۲۱-۲۰ 

۲ "الامبر اطورية الفاطمية ۴۱۱۷۱-۹۰۹ في ماليز روثفن مع ع. نانجي» 
أطلس الإسلام التاريخي (کمبرید ج» d.e‏ مطبعة حامعة هار فارد؛ "v? «x f‏ 6۱-۵ . 

1۷4-۳. ”اغاخان (إسماعيلي)“» ”إسماعيليو ني في Encyclopaedia of‏ 
c.g «the World's Minorities‏ کارل سکوتش (نیویورك ولندن» روتلدج» ۲۰۰۰)؛ 
Aœ‏ ص٤‏ ۰۵5-0 مج ۰۲ ص۸٤‏ 161-5. 

۵۰ مصر: الفاطمیون المتأخرون: Encyclopaedia of | CyYYY MTM VY‏ 
cAfrican History‏ تح. کیفن شیلینغتون (نيويورك» فيتزوري دیربورن» ۰ ۲ مج ۰۱ 
ص۲۳ ٩-۶‏ ۲ . 

۲ ”إسماعيلية“» في دانشنامه زبانو أدب فارسي (موسوعة اللغة والأدب الفارسیین)» 
ec‏ إسماعيل سعادات (طهران الا كاديمية الإيرانية لآداب اللغة الفارسية» & [ANY A‏ 
(p.0‏ مج۱» ٤۲۳-٤٣۱۷ o‏ . 

۱۸۰-۷. "حشاشون: اسماعیلیة ”فاطميون*) ”حسن الصباح“» 
”إسماعيليو co‏ في c «Medieval Islamic Civilization. An Encyclopaedia‏ .6 حوزیف 
و. ميري (نیویورك روتلیدج» ۲۰۰). 

۰.۱۸۱۱ "بدخشاني» سید سهرابگ "حسيني» شاه طاهر بن رضي الدين“» 
”إدريس عماد الدین» ran vert‏ ”التعمان» القاضي c‏ "قوهستاني» أبو EN,‏ ”صباح» 
حس نگ في «The Biographical Encyclopaedia of Islamic Philosophy‏ تح. c‏ أو ليفر 
OLS‏ (لندن ونیویورك cTheommes Continuum‏ ° (. 

Bol'shaia روشین)» في‎ . 9l 63 ”إسماعيليتي“ (مع لیلی ر. دودیخودویفا‎ VAY 
Izdatel'stvo Bol’shaiac تح .» س. ل. كرافيتس (مو سكو‎ «Rossiiskaia Entsiklopediia 
.Yo-Y ٤ص‎ ۱ مج۲‎ (Y + © A ¢ Rossiiskaia Entsiklopediia 

٩۰ ۸‏ ۱. "حشاشون؟ ”الأسرة الفاطمية الحاكمة“ co‏ دونالد س. 


V" 


مولفات فرهاد دفتري و أعماله 


ریتشازدز) "خطابية في «The Oxford Encyclopaedia of the Islamic World‏ نح.) 
جون ل. إسبوزيتو A)‏ کسفورد مطبعة جامعة آوکسفورد» ۲۰۰۹). 
9 (سماعیلیون * | Encyclopaedia of the Peoples of Africa and the Midlle‏ 
ec ‘East‏ جامي ستو کس (نيويورك» فاکتس gh‏ فایل» 4 6 ) مج ۰۱ ص ‏ ۳۲- 
.YYo‏ 
EP ۲‏ خان“ في cez «Encyclopaedia of Muslim American History‏ 
ادواردسي. کورتیسه 17(نيويورك» فاکتس أون فايل» lY eN e‏ مج ۱» ص ۲٣-۲٣‏ . 
۳ . ”حشاشون“» في The Oxford Encyclopaedia of Medieval Warfare and‏ 
Military Technology‏ تح.» کلیفورد ج. روجرز (أوكسفورد ونيويورك مطبعة جامعة 
آ و کسفورد» ۲۰۱۰)» مج ۰۱ ص ۰۹۱-۹۰ 
40-146 £1 ”إسماعیليون“ ”قرامطة“» في Conflict and Conquest in the‏ 
«Islamic World. Historical Encyclopaedia‏ نج. n‏ آلکسندر ميكابير یدزی (سانتا بازبر d‏ 
«CAc ABC- Clio/Greenwood‏ ۲۰۱۱). 
UI" 444-1449‏ خان“ "الاسرة الفاطمية الحاکمة )4 C(YYVY74‏ 
”النزاريون“ "القر امطة* « في Encyclopaedia of Islamic Political Thought‏ .< 
جیرهارد بَوَرِنغ وباتریشیا كرون (برنستون» مطبعة جامعة برنستون» ۰6۲۰۱۱ 
۰۲۱۱-۰۰ ”ايو عبد الله الشيعي“» VIP‏ حاتم الرازي ”أبو یعقوب 
السجستانی* > ”الحاكم بأمر ١‏ لله “ ”حمدان قرمط“ "حمید الدین الكرماني“» 
gael‏ ”إسماعيل بن جعفر“» ”محمد بن |سماعیل" "ناصر خسروگ 
"القاضي النعمان“ "راشد الدین سنان في Biographical Dictionary of Islamic‏ 
eg «Civilization‏ مصطفی شاه (لندن آي. ب. نوریس» سیصدر). 


۷. مراجعات کتب 

۱ ۲ نصر» س. حسین» مح .۰ ”مساهمات الوسماعيليين في الثقافة الاسلامية"» 
طهران» Y ۲۰-۳۱ 2 ۰۱۹۷۹۰۱۲ dranian Studies) \AVY‏ 

۳ کوربان هنري» «Cydical Time and Ismaili Gnosis‏ 5 . رالف مانهایم 


YN 


قلاع العقل 


وجيمس و. موریس» لندن» ۱۹۸۳ (نشر دانش» ۳) تشرين الأول/ أكتوبر - تشرين 
7 الثاني/ نوفمبر ۰۱۹۸۳ ص15-1۳). 

YE‏ فدائي خراساني» محمد بن زين العابدین» "کتاب تاريخ اسماعیلیه يا 
هدایت المؤمنين الطالبین" [تاریخ الاسماعیلیین]» تح.» ألكسندر سیمینوف طهران» 
۱۹۸۳/۲ (نشردانش» c£‏ حزیران/ یونیو- تموز/ یولیو ۰۱۹۸۶ ص ۳۲- 
(Qu‏ 

Yo‏ ستوده» مُنوشهرء ”قلاع |سماعیلیه طهران [BITTY‏ ۱۹۸۳م 
(نشردانش» 4» شباط/ فبرایر - آذار/ مارس ۰۱۹۸6 ص 1-4۱ 4). 

۲ يعقوب آزهند» تر.» "سماعیلیان در تاريخ“ [الاسماعیلیون في العاریخ 
ترجمة فارسية لكتاب بير نارد لويس» Origins of Ismailism‏ (كمبريدج» و. هیفر آند 
صنزء ٤۰‏ ۱۹)» ولويس ماسنیون, "قرامطة GET‏ مج e OY‏ ۰۷۷۲-۷۲۷ من بين 
أخرى]» طهران» ٤ [AY Y Y‏ ۱۹۸م (نشردانش» ۵ آب/ أغسطس - أيلول/ سبتمبر 
۵۰ ص» ۱١۹-۱‏ . 

۷ ستیرن» صموئیل ce‏ "دراسات في الإسماعيلية المبكرة“» سلسلة ماکس 
شلویسینغر التذكارية» ۰۱ القدس ولیدن» ۱۹۸۳ (نشردانش» co‏ شباط/ فبرایر - آذار | 
مارس ۰۱۹۸۵ ص ۰ (oto‏ 

۸ حافظ أبروء عبد الله بن لطف الله البهداديني» "مجمع التواریخ: قسمت 
خلفاء علویه-ی مغرب و مصر و نزاریان و رفیقان" [مجمع التواریخ: القسم الخاص 
بالخلفاء العلویین في مصر والمغرب والنزاریین]» تح.» محمد مُدرّسي زنجاني» 
طهران» [SYM‏ ۱۹۸۵ (نشردانش» ۰۲ حزیران/ یونیو - تموز/ یولیو ۰۱۹۸۲ 
ص٤ ATV—-Y‏ 

8. تاج الدین» نجيب» ”بيبليوغرافيا الاسماعیلیة ديلمر» ن. ي.» 
«Middle East Studies Association Bulletin) Y 4 Ao‏ ۰۱۹۸۲۰۲۰ ص (YYY-YYY‏ 

۰ کاشاني, أبو القاسم عبد الله بن علي» "زبدة التواریخ: بخش فاطمیان 
ونزاریان" [زبدة التواریخ: القسم الخاص بالفاطمیین والنزاریین]» تح.» محمد تقي 
دانش پژوه» ط ۰۲ طهران [SY YU‏ ۱۹۸۷م (نشردانش, A‏ شباط/ فبراير - آذار/ 


۷۸ 


مولفات ola‏ دفتري وأعماله 


مارس ۰۱۹۸۸ ص۸ ۰-۲ ۳). 

۱ كرونء باتریشیا ومارتن هندس» "خليفة الله: السلطة الدينية في القرون 
الاولی من الاسلام" کمبریدج» ۱۹۸۲ (تحقیقات إسلامي» CF‏ ۱۹۸۹-۱۹۸۸ 
ص۰)۱۹۸-۱۹۷ 

۲ هالم» هاینز» ‏ الشیعة"» دارمستاد» ۱۹۸۸ (تحقیقات إسلامي» ۰۳ 7-۱۹۸۸ 
۹ ص۱۹۹-۱۹۸). 

۳ لبیدوس إيرا م.» ”تاريخ المجتمعات الاسلامية کمبریدج» ۱۹۸۸ 
(تحقیقات اسلامي» £A 2 03444 34AA c£‏ 3 ه5١‏ ). 

4 مادلونغ» ويلفيرد» "الاتجاهات الدينية في أوائل Age‏ إيران الإسلامية“» 
آلباني 6.05.0 ۱۹۸۸ (إيران نامه» ۰۸ ۰۱۹۹۰ ص ۲۱-۳۱۲ ۳). 

۰۵ پرشتر » احسان Encyclopaedia Iranica eg‏ : مجلد ۳ (آنش- بيهقي)» 
لندن و 43 & ) 3« ۱۹۸۹ gournal of the American Oriental Society)‏ ۰۱۱۱ ۰۱۹۹۱ 
o‏ ۰۲ ۱۳-۱). 

LY YA‏ جامبیت. کریستیان, ”القيامة الکبری لالموت. أشكال التحرر في الشيعية 
الاسماعيلية Journal of the American Oriental Society) ۱۹۹۰ 6“ pl FY‏ ۰۱۱۲ 
۲ صخ . TV — Y‏ 

۷ شير زمان فيروز» "فلسسفة أخلاقي ناصر خسرو و ریشهای آن" [فلسفة 
ناصر خسرو الأخلاقية وجذورها] إسلام ou‏ ۱۹۹۲ (تحقیقات إسلامي» )٩‏ 
۶ ص ۱۸۸-۱۸۱). 

۸ ووکر بول اي.» "الشيعية الفلسفية المبکرة: الافلاطونية المحدثة 
الاسماعيلية لأبي یعقوب السجستاني* دراسات کمبریدج في الحضارة الإسلامية؛ 
dournal of the Royal Asiatic Society) ۳‏ السلسلة c£ cA‏ ۰۱۹۹۶ ص1۰۸ - 
(£M.‏ 

Journal) ۱۹۹۵ إدواردزء آن؛ "عرش من ذهب: حياة الاغاخانات؟ لندن»‎ .YYA 
AVAA-VAY 92 OV AAT CY Yl cof the American Oriental Society 

OS gy ۰‏ بول إي.» ”ينابيع الحکمة: دراسة لکتاب الینابیع لابي یعقوب 


۷۹ 


قلاع العقل 


International) ۱۹۹ « gee سولت ليك‎ CRAS السجستاني؛ مع ترجمة انكليزية‎ 
.)۲ ۹۸-۲ ٩1ص‎ ۰۱۹۹۲ ۰۲۸ Journal of Middle East Studies 

۱ ووکر بول ٍي.» "آبو یعقوب السجستاني» داعية مفكر“» إسماعيلي هیریتج 
سيريز» ۱ COIS‏ ۱۹۹ (مجلة ال سماعيلي» المملكة المتحدة؛ E‏ ۲ آذار/ مارس ۰۱۹۹۲ 
ص ۸-۷؛ أعيد نشرها في مجلة ال سماعيلي: الولایات المتحدة» ۰۱۹۹۷ ص (o ۰-6 ٩‏ 

۷۲ پرشتر «OU c‏ مح.. t Encyclopaedia Iranica‏ مجلد V‏ (کوفیهاوس- 
دار(« کوستا «Y Y Journal of the American Oriental Society) ۱۹۹۳ «CA clings‏ 
۲ص ۲ ۱۳-۱). 

۳ دو سمیت. دانيال» "راحة العقل: الافلاطونية المحدثة والعرفان الاسماعيلي 
عند حميد الدین الکر cYV cOrientalia Lovaniensia Analecta NL‏ لوفن» ۱۹۹۰۵ 
Journal of the Royal Asiatic Society)‏ السلسلة الثالثة ۰۷ ۰۱۹۹۷ ص AVY ۱-۱ ٩‏ 

YY E‏ أمير- معزي» محمد علي» "المهدي في الشيعية الاولی: مصادر الباطنية في 
c. y CUM‏ دافيد سترايت» ألباني» 5.0« ۱۹۹۶ «Journal of Islamic Studies)‏ 
۱۹۹۰٩‏ ص۳۱۱-۳۰۹). 

6 هالم هاينز» “إمبراطورية المهدي: نهضة الفاطمیین" تر. میشیل بونر؛ 
هاندبوك در آورينتاليستيك ج۱ باند ۲ Journal of the American) ۱۹۹۲ «OA‏ 
Oriental Society‏ ۰ ۰۱۹۹۸۰۱۱۸ ص۳۲۰۰-۲۹۸). 

EANA میرزاه ناصح أ.» "الاسماعيلية السوریة: خط الائمة الحي الدائم»‎ YYA 
« Journal of the Royal Asiatic Society) ۷ «$5 ریتشموند سو‎ cel ۳۹۰ 
.)۲ ۱۷-۲ ص۱۵‎ ۰۱۹۹۸ cA cat السلسلة‎ 

«Un ‘catechismo’ druso della Biblioteca Reale di Torino « 3 94 ACG) بر‎ ۷ 
.)۲ ۲۱-۲۱۹ ص‎ ۲۰۰۰ 680 Journal of Semitic Studies) ۱۹۹۲ میلات»‎ 

۸ برت» ميشيل» "نهضة الفاطمیین: عالم الأبيض المتوسط والشرق الاوسط 
في القرن الرابع الهجري العاشر الميلادي“ الابیض المتوسط من العصر الوسیطء 
۰ لیدت ۲۰۰۱ co «Bulletin of the School of Oriental and African Studies)‏ 
۲۴ ص--۱۰۳). 


مولفات فرهاد دفتري و أعماله 


۹ كورتيسه» ديلياء "مخطوطات إسماعيلية وعربية: کتالوج وصفي 
بالمخطوطات في مکتبة معهد الدراسات الاسماعیلية" لندن» ۲۰۰۰ Journal of)‏ 
c£Y cSemitic Studies‏ ۰۲۰۰۲ ص۱۶ ۳۱۳۱۱ ۱). 

۰ غارسیا- آرینال» مرسیدس» مح.» "المهدية والالفية في الاسلام" إيكس- 
إين- برو فنس» ۸۰ eJournal of the Royal Asiatic Society)‏ السلسلة الثالثة, ۰۱۲ 
۲ ص-۱۹۸). 

۱ لشهرستانی؛ محمد ين عبد الكريي d gases pls”‏ نظام الخلق»: 
ec‏ وتر. دیان ستايغرولد» سانت نيكولاس» كويك» ۱۹۹۸ Journal of the)‏ 
«YYY c American Oriental Society‏ ۰۲۰۰۲ ص۱۶۳ CVE‏ 

۲ واسرمان» جیمس» "فرسان المعبد والحشاشون: میلیشیا السما“ 
روشیستر» ۲۰۰۱ Journal of the American Oriental Society)‏ ۱۲۲ ۰۲۰۰۲ 
ص٤ .)٦ ٤٦-٦ ٤‏ 

۳ کول جوان» ”المكان الديني والحرب المقدسة: تاريخ الاسلام الشيعي 
ونقافته وسیاساته" لندن ۲۰۰۲ cov «The Middle Eastern Journal)‏ ۲۰۰۱۳ 
ص ۲۲-۰۲۱ ۵). 

6 جمال» ناديا ایبو "الباقون بعد الغزو المغولي: نزاري قوهستاني واستمرارية 
التقلید الاسماعيلي في فارس“» سلسلة التر اث الاسماعيلي؛ cA‏ لندن» ۲۰۰۲ Journal)‏ 
«Yo cof Islamic Studies‏ ۰۲۰۰۶ ص ۲-۲۲۹ ۲۲). 

۰۵ ووکر بول إي.» “تاريخ الفاطمیین وعقيدة الاسماعیلیین"» سلسلة 
الدر اسات المجموعة المتنوعة آلدرشوت» ۲۰۰۸ Journal of Near Eastern)‏ 
cStudies‏ ستصدر). 
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محمد علي أمير - معزي 


منذ سنوات al Saad‏ الأب سيرج دو بو رکویل (۲۰۰-۱۹۱۷) المتخصص بالمفكر 
المتصوف العظيم خواجة عبد الله أنصاري (ت. [BEAN‏ ۰۱۰۸۹ خلال محادثة 
خاصة بأنه» بفضل تعامله على مدى زمن طويل مع كتابات سيّد هرات (أنصاري)» 
ولا سيما مع كتابه المشهور مناجاة نامه» رأى الفارسية أصلح من العربية للتعبير عن تلك 
المشاعر والخبرات الرقيقة والعميقة لما يو صف بأنه ديني محض. ولست هنا في مقام 
تطوير الأفكار الجميلة التي وضعها كتابة حول الأسلوب النموذجي للتعبير» ولا حول 
الفكر والصور الأدبية لذلك المتصوف الإيراني العظيم المرسومة في مقدمته لكتاب 
المناجاة» أو ”الصلوات السرية“.' فمن أجل التنويه بذكر العالم المتلقي لهذا الکتاب» 
صديقي وزميلي فرهاد دفتري» وبلغته الأم» رأيت OF‏ من المفيد التبضر بما اعتقده 
ذلك المتأسلم الفرنسي بخصوص لغة عبد الله أنصاري» ولا سيما لغة هذه الصلوات 
والأدعية الفريدة» ضمن المسألة الأشمل المتصلة بالعلاقة بين اللغة الفارسية والروحانية 
الاسلامية والتقديس المتطور للغة الفارسية إبان القرون الأولى للهجرة. 

قال فرديناند دو سوسور إن اللغة هي المؤسسة الأولى. وهذا يعني» من بين أشياء 
أخرىء Lif‏ نجد خلف اللغة جانباً سياسياً بأبعاده التاريخية والجمعية والفردية والذاتية 
والروحية. والمنافسة على مكانة المقدس بين العربية والفارسية» اللغتين الرئيستين في 


AY 


قلاع العقل 


الاسلام» هي» فوق أي شيء آخر» منافسة سياسية وقديمة العهد. وإنه pal‏ متأصّل في 
الفتوحات الإسلامية وفي السياسات العربية الإثنية التركيز على العنصر العربي (إذا لم 
نقل العنصریة) لأوائل الأمويين؛ الذين سيطروا على الشعوب الخاضعة للفتوحات 
بين حوالي النصف الأول من القرن الأول الهجري/ السابع الميلادي والنصف الأول 
من القرن الثاني الهجري/ الثامن الميلادي. 

صحيح أن أنثروبولوجية القرآن هي» على العموم» ذات نظرة بعيدة عن المساواة 
لأنها تسلط الضوء على تفوّق الرجال على النساء والرجال الأحرار على العبید» 
والمسلمين على غير المسلمين. ' غير أن القرآن uai‏ على المساواة بين المسلمين 

بغض النظر عن العرق أو AA‏ حيث إن التقوى هي المعيار الوحيد للسيادة والتفوق: 

iSi gs jd sb dass Hs $5 من‎ chile d oti 

عند Dg.. (poi a‏ : ۱۳). غير أن الفتو حات الو اسعة المدهشةه و عقلية الخلفاء 
الأمويين الأوائلء التي كانت لا ترال مشبعة بالثقافة القبلية من عصر الجاهلية, غیّرت 
ذلك کله. فرجال السلطة وعلماء الدین الذین ساندوا سیاسات هؤلاء نسبوا انتصار 
دين الله إلى تفوّق العرب ب على الشعوب المغلوبة واللغة العربية à‏ على غیرها بالاشارة 
إليها كلغة التنزيل الالهي الأكثر كمالاً. وسرعان ما أصبحت إشارات القرآن الحيادية 
إلى حقيقة أن لغة الوحي "المنرّل" على النبي محمد هي العربية (الآيات ۱۲: ؟؛ 
EV 4 ۵ ۳ ۳‏ ۳ وغیرها) اساسا 
لنقاشات عقائدية وتبريرية في عدد من التيارات الدينية - السياسية قدّمت العروبة 
کعلامة على الاختيار الالهي واللغة العربية كلغة إلهية. وتعرضت هذه النزعة للتداول 
وسط دوائر الحرکات السنية التقليدية القوية في Age‏ الخلافة العباسية. 

ومع انصرام اف نين الثاني الهجري/ الثامن الميلادي والثالث الهجري/ التاسع 
الميلادي» وبغض النظر عن الدلیل الذي آورده علماء آخرون, فان الفقیه en‏ 
Uf‏ عبيدة (ت. ۲۰۸ه/ 5 (eA Y‏ اعتبر الزعم بأنه يمكن للقرآن أن یتضمن کلمات 
أخرى غير العربية بمثابة تهجّم على الله. وقبله كان أبو عمرو بن العلاء (ت. 4 ۱۵ه/ 
۰ /الام) قد JU‏ إن معرفة اللغة العربية هي جوهر الدین. وثمة حدیث یذکر Of‏ الخليفة 
عمر بن الخطاب, منظم الفتوحات الأولى» قال إن معرفة العربية 5 تنمي العقل وتزید 


Ag 
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المروءة.؛ ویتوضح موقف دعاة العروبة كعلامة على الاختيار الإلهي بحديث یسب 
إلى ابن عباس (ت. حوالي (AAT AY [AA‏ ابن عم النبي الشهير» يقول إن الله 
لم ينزل شيعا إلا بالعربية. وفي حالة الديانات الأخرى غير الإسلامية فان الملك جبريل 
كان يترجم الوحي المنزل بالعربية أصلاً إلى لغات الأنبياء والناس المُنزل إليهم.* وهذا 
يعني» بعبارة أخرىء أن العربية هي لغة الله بعينها. 

صحيح أن هذا النوع من العقيدة كان سيشكل» فيما بعد» خلفية للنقاشات النظرية 
بين المفكرين حول صورة القرآن ومعناه» لكن القضية المركزية للخلافات حول هذا 
النوع من القول بدت وكأنها تدور حول مقاومة الایرانیین للتعريب» ودفاعهم عن 
فارسيتهم عبر حماية اللغة الفارسية والترويج لها. وكما هو معلوم في الحقيقة لا نجد 
بين المناطق التي كانت ذات حضارات قديمة وافتحها المسلمون وجعلوها مسلمة» 
كسورية والعراق ومصرء سوى إيران التي تمكنت من الحفاظ على لغتها والتشبث بها 
بمكوناتها من اللهجات المختلفة. ویتضح صراع العلماء العرب التقليديين ضد هذه 
المقاومة من خلال عداء الحنابلة للفارسية» بل وحتی عبر تحریم التحدث بالفارسية 
في المساجد وهو تحریم صدر عن ”أهل الحدیث" في القرن الثالث الهجري/ التاسع 
الميلادي." و کصدی لحدیث ورد سابقا على لسان عمرء يورد جلال الدین السيوطي 
(ت. (Yo «o /AYY‏ حديثا فيد ob‏ التحدث بالفارسية [lad‏ المروءة." وسنعود لاحقا 
للحدیث عن ردة الفعل تجاه الفارسية AXIS‏ دينية. 

وبمقابل هذا الهجوم الديني الذي غالبا ما تبتى وبرّر العنف والقمع والاذلال في 
النطاقين السياسي و الاجتماعي» ثمة أحاديث آخری تفتخر بفضائل الایر wha Yor‏ 
بالبروز والتداول. وكتعليق وشرح للآية القرآنية )10 4 5): Sp‏ يأتي الله بقَوْم 
يُحَيّهُمْ GU god)‏ يورد بعض العلماء الإيرانيين العظام» من أمثال فخر الدين الرازي 
وأبي نعیم الأصفهاني وعمر الشهروردي» أحاديث منسوبة إلى النبي تقول Sf‏ هذه الآية 
قد نزلت بحق صاحبه سلمان الفارسي وبحق قومه. وئختتم الرواية بهذه الكلمات: 
”لو كان الدين معلقا بالثريا لتناوله رجال من أبناء الفرس“.* كما يرد حديث آخر يُنسب 
إلى جعفر الصادق ویبرز الصفات الباهرة للایرانیین بقوله: ”لو نزل القرآن على العجم 
ما آمنت به العرب وقد نزل على العرب فأمنت به العجم".* 
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ولاستكمال الأحاديث المذكورة أعلاه فحسب. فان ثمة أحاديث أخرى تعود 
بروايتها إلى النبي محمد نفسه أو إلى شخصيات أخرى من أولياء المسلمين» تسلط 
الضوء على الطبيعة السماوية للفارسية؛ الأمر الذي يضع الأساس لعملية منحها القداسة: 
”إن كلام الذين حول العرش بالفارسية ون الله إذا أوحى أمراً فيه لين أوحاه بالفارسية 
وإذا أوحى آمرآ یه شدة أوحاه Pa all‏ ويروي صفي الدين البلخي» مؤلف الکتاب 
الشهير بعنوان فضائل [مدينة] بلخ» الذي لم يت يتبق منه سوى ترجمته الفارسية من قبل 
محمد حسيني بلخي (القرن السابع الهجري/ الثالث عشر الميلادي)» يروي حديثاً 
يُفيد Ob‏ اللغة الفارسية هي لغة أهل الجنة. ۱۱ 
المتحولین إلى الاسلام و الناطقین بالفارسية. فهي کانت دا ic ere‏ 
من الدفا p‏ عن اللغة والثقافة الفارسیتین باعتبارهما تشكلان الأساس لهوية ”قومية“. 
ونحن نعلم اليوم أن هذه الصفة لم تكن تنطوي على مفارقة تاريخية, pone‏ 
e NDS ee UH ad‏ 
ATCP HERR‏ مقنعة N Ek‏ 
الإيرانيين لحماية ثقافتهم إبان القرون الأولى من غزو الجیوش المسلمة لایران . ويكفي 
هنا تذكر الدور الم ركزي لمترجمین (لاعمال بهلوية إلى العربیة)» كاين المقفع» وأفراد 
SS‏ من أسرة نوبختي» وأجيال عدة من الکتاب من ذوي الاصول الايرانية في الادارة 
الخليفية ممن كانوا على رأس الحركة الشعوبية أو حتی العلماء (کالزادویا ابن شاهویا 
من أصفهان وعمر ابن فروخان وغيرهما)» ومفکرین مسلمین ممن حافظوا على ثقافة 
Spe gd peni eie se Re gne‏ 
آنصاري والسهروردي ”شيخ الاشراق" وغیرهم). 

وما إن تمکنت الفارسية من تثبیت أقدامها AXIS‏ للامبر اطورية. بان القرون الأربعة 
للساسانیین» حتی أصبح من الضرورة بمکان مواجهة قدوم دين جديد مع لخته عن 
طریق محاولة حكيمة لحماية إرثها الثقافي والعلمي. وقد تحقق ذلك من خلال ترجمة 
الاثار الأدبية البهلوية إلى العربیق من جهة» ومواصلة إنتاج أعمال جديدة» بالعربية 


A" 
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كما بالفارسية» تجذرت في ماضي البلاد لكنها تلاءمت مع الأحوال الجديدة من 
us el igo‏ ثم كان مجيء سلالات إيرانية أساسية إلى السلطة» وهي التي کانت» 
من ناحية افتراضية» مستقلة عن الخلافة المركزية - الطاهرية والصفارية» والأهم 
من هوّلاء السامانية في القرنین الثالث الهجري/ التاسع الميلادي والرابع الهجري/ 
العاشر الميلادي - وتشجیعها كتابة الفارسية باستخدام الحروف العربية» كان ذلك من 
Jal gall‏ الحاسمة في هذه العملية. ۱۳ وهكذاء يشرح الفردوسي (ت. ۱۰۱۹/۶۱۰) 
الغاية من مصنفه کتاب الملوك على النحو التالي: 


باسي رانج بوردّم در این سال سي عجم زنده کردم بدین بارسي 
(لقد عانیت الکثیر Ob)‏ هذه السنوات الثلائین و Uf‏ أعمل على إحياء 
الایرانیین بالفارسية) 


!15 ما آردنا الحدیث عن عاطفة قومية محددة تبلورت حول اللغة ولا یمکن اعتبارها 
بالفعل مفارقة تاريخية بأي شکل من الأشكال. ؟' ومثل هذه العاطفة صمدت على مر 
الزمان و استمرت عبر الفترات والأحوال المختلفة للثقافة الفارسية حتی یومنا هذا. ٠١‏ 

ولهذا السبب كان من الضروري» Vol‏ وقبل أي شي» بيان أن اللغة الفارسية 
امتلکت المقدرة على استیعاب الاسلام ومکوناته الأساسية. وكان أبو حنيفة (ت. 
۰ صاحب الشهرة الذي ارتبط اسمه بالمذهب الحنفي السني المعروف» 
قد سمح بترجمة الشهادة والأذان إلى الفارسية إضافة إلى عبارات محددة بعينها من 
الصلاة نفسها."۱ وتبادر الرأي نفسه مع اختلافات بسيطة إلى فکر الفقیه الحنفي 
محمد بن الحسن الشيباني (ت. ۰/۱۸۹ ۸۰) الذي اتكل على مر جعية إمامه في هذا 
الشأن."' وفي وقت لاحق قامت شخصية هامة أخرى من المذهب الحنفي في آسيا 
الوسطى» محمد بن أحمد السرخسي (ت. ۱۰۹۰/۸۳ أو ۱۰۹۱ بالتصريح 
أنه في الوقت الذي اعتقد فيه بالطبيعة العالمية للقرآن إلا أن الصفة الإعجازية للتنزيل 
تكمن في مکو ناته ولیس في لخته؛ ومن هنا كان جواز تلاوة القرآن بأية لغةء وبالفارسية 
على نحو خاص. وبصورة مشابهت بما أن الهدف النهائي للصلاة هو ذكر الله فمن 
الممكن أداؤها بلغات أخرى غير العربية.*' ولذلك صاروا يتلون الصلوات اليومية 


AY 


واو لمعل 


لقرون عديدة في مناطق آسیا الوسطى ذات الثقافة الإيرانية والمذهب الحنفي بلغة هي 
مزيج من العربية والفارسية.'' وهذا ما أثبته مؤلف كتاب تاريخ بخارى» والذي طبقاً 
له» فان أجزاء من الصلوات اليومية؛ على الاقل» كانت pl‏ بالفارسية في العديد من 
قرى ما وراء النهر إبان القرون الأولى من الهجرة.۰" وخلافاً للجاحظء الذي اعتبر 
الترجمات الفارسية للنصوص والصيغ الدينية ذات أثر تدميري على الدين» فان شخصية 
معتزلية لامعة أخرىء أبو عبد الله البصري (ت. 14[ ۹۸۰-۹۷۹ صنّف رسالة 
في الفقه بعنوان جواز الصلاة بالفارسية. '' وصرنا نشهد» بدءا من القرن الثالث الهجري/ 
التاسع الميلادي وفيما بعد ذلك» وجود علماء بين الشيعة الائني عشرية قامواء خلافا 
للمدافعين عن العروبة من أمثال الأسرة المنتمية إلى أشاعرة قم وذات الأصول اليمنية» 
بالدفا ع عن الفارسية وعن جواز استخدامها في الأدعية إضافة إلى الصلاة. وكقضية 
ذات صلة بهذه المواجهة يمكننا ذكر سعد بن عبد الله الأشعري» مولف کناب حول 
تفوق العربية والعرب» وأفراد آخرین من أسرته ممن رأوا أن استخدام الفارسية خلال 
الصلاة إنما هو علامة على الغلو."" ويمقابل هؤلاء نجد أن الصفار القمّي» مؤلف 
OLS‏ بصائر الدرجات. وابن بابويه» ”الشيخ الصدوق" المشهور من وقت لاحق» قد 
دافعا عن استخدام الفارسية في الأدعية في الصلاة» وفي أي مناسبة آخری» وأسّسا 
رأيهما على أحاديث لائمة الشيعة وعلى الدليل العقلي القائل إن كل ما هو غير محرّم 
فهو مباح ما لم يكن متناقضاً مع العقل.”” يضاف إلى ذلك أن úad‏ هو من أوائل 
المؤلفين الذين تمسكوا بالقول إن زوجة الحسین» و”أم“ سلالة الأئمة الحسينيين» 
كانت أميرة إيرانية» ابنة آخر أباطرة الساسانيين. ومن الملاحظ أن من بين الأحاديث 
التي يرويها في هذا الصدد حديث علي بالفارسية مع الأميرة الساسانية التي ستصبح 
زوجة ولده.؛" وكان أبو جعفر الطوسي من القرن الخامس الهجري/ الحادي عشر 
الميلادي قد اتخذ موقفاً مبهماً في هذا النقاش: فقد أقرّ في كتابيه تهذيب الأحكام 
والنهاية بجواز استخدام الفارسية في الأدعية» لكنه منعها في كتب أخرى كالمبسوط 
والخلاف في الأحكام.*' وتبدو هذه التناقضات وكأنها تعكس قسوة المعارضة بين 
الفريقين وتردد عدد من العلماء. وبالفعل» فإننا نجد الإبهام نفسه في كتب أخرى 
لعلماء اثني عشريين بارزين من قرون لاحقة کالعلامة الحلي (ت. [vv‏ ۱۳۲۰) أو 
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dias‏ زو المعروف بالشهید الأول (۰)۱۳۸۹/۷۸۲.2 حتی قيام مجلسي 
(ت. ۰/ ا بالانحياز We‏ لمقولة جواز استخدام الفارسية. ۲۰ 

غير أن ردة فعل المتحزبین للعروبة» بمن فیهم العلماء الإيرانيون» لم تتأخر کثیرا. 
وقد سبق لي ذکر رأي الجاحظ المناهض لاستخدام اللغة الفارسية في المسائل الدينية. 
وثمة معتزلي آخرء هو العالم الايراني المشهور محمود بن عمر الزمخشري (ت. 
۸ ۱ وقف ضد استخدام الفارسية في الصلاة.۲۲ ویبدو أن ممثلي المذاهب 
الفقهية الأخرى من غير E‏ حناف کانوا متحفظین بصورة مساوية تجاه استخدام لغات 
ce al‏ غير العربية في الممارسات الدينية المتعلقة بالصلاة. فالحنبلي ابن قدامة (ت. 
۳۰ والاشعري المالكي آبو بكر الباقلاني (ت. 6۱۰۱۳/4۰۳ بل وحتی 
الظاهري ابن حزم (ت. ۰6۱۰6/4۵0 یجزمون بان على كل مسلم تعلم ما يكفي من 
العربية لیتمکن من ممارسة الصلاة بتلك اللغة.۲۸ آما بالنسبة للشافعية فقد کانوا ميالين» 
cl pas‏ لاتباع تعاليم صاحب المدرسة البارز التي ارتبط اسمها به» وهو محمد بن 
إدريس الشافعي» الذي رأى أن الصلاة» كالقرآن تماماء لا يمكن أن تُتلى إلا بالعريية ۱۹ 
لكن كان ثمة استثناءات بارزة ظهرت. كما سنری» بين العلماء الایرانیین المنتمين 
إلى تلك المدارس [أو المذاهب] ودافعت عن جواز استخدام الفارسية في أغراض 
طقوسية. 

وبالفعل» فقد أصبح المتحزبون للفرسية واللغة الفارسية نشطين منذ وقت مبكر 
جداً. ومنذ أوائل القرن الثاني الهجري/ الثامن الميلادي» Lib‏ لشهادة الجاحظ 
كان علماء من أمثال موسى بن سيار الأسواري (ت. 100[ (VV Y7 VY‏ قد برعوا 
في كلتا اللغتين الفارسية والعربية. فكان الأسواري يترجم القرآن ويشرحه بالفارسية 
لطلبته الإيرانيين في مجالسه التعليمية في البصرة. ۳۰ ووفقا لتقرير رواه الذهبي» OP‏ 
الأسواري قد أكد óf‏ أوائل المسلمين العرب كانوا جهلة أجلافاً وأن أعماق دين النبي 
لم تتكشف إلا على أيدي الفرس. '" 

ومما Y‏ شك فيه أن نقطة التحول الأكثر حسماً وذات المضامين التاريخية والثقافية 
العميقة كانت عدد التفاسير والترجمات الفارسية للقرآن. وطبقا لبعض التقارير 
(المزورة على الارجح لكنها هامة جداً لغرضنا) فإن سلماناً الفارسي كان قد سبق 


۸۹ 


قلاع العقل 


وحصل على أذن من النبي يسمح له بترجمة فقرات معينة من القرآن إلى الفارسية؛ 
وخاصة الفاتحة. '' ومن بين أقدم الترجمات وأكثرها بروزا للقرآن نستطيع الاستشهاد 
بما يلي: 

۱- ترجمة القرآن» المفقودة اليوم كما يبدو» للمعتزلي أبي علي الجوباعي (ت. 
(AV «Y‏ والمدونة بلهجة فارسية محلية من خوزستان."" 

۲- ترجمة مكتوبة بنثر فارسي مقفى لجزئين من القرآن (من :٠١‏ ۲ إلى 5 :١‏ 
١‏ ) يعود تاريخها إلى نهاية القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي وبداية الرابع 
الهجري/ العاشر الميلادي. وتم اكتشاف هذه الترجمة عام ۱۹۷۲ خلال Jusl‏ 
الترميم لضريح علي الرضا في alge‏ 

۳- الترجمة الأكثر آهمية بلا شك» هي تلك التي تم تصنيفها على أساس من 
التفسير الكبير للقرآن لأبي جعفر محمد بن جرير الطبري (ت. ۳۱۰/ (AYT‏ جامع 
البيان عن تأویل آي القرآن» لمؤلف مجهول تحت إشراف مجموعة من علماء ما وراء النهر 
خلال عهد الأمير الساماني منصور بن نوح (حکم Te (AVIAT STII TO e‏ 
وربما يكون الزعم الساماني بالانتساب إلى ملك ساساني يدعى بهرام شوبين قد لعب 
دورا حاسمافي هذا المشروع الهام» كما فعل ارتباطهم بالمذهب الفقهي الحنفي.”” 
وجدير بالذكر أيضاً أن التر جمة الفارسية لمصنف الطبري يتضمن إضافات ذات طبيعة 
إيرانية فيما يتعلق بالأصل؛ وتحدیدا تواريخ الملوك الاسطورین لإيران القديمة» أو 
بالبيانات الخاصة بعلم فلك الإيرانيين القدماء. TY‏ 

A] ما يُسمى ب آستان-ی قدس قرآن (وهو اسم المؤسسة التي تدير مقام‎ -٤ 
ومدوّنة بلهجة‎ HGS she والمعاصرة تقريباً للرقم ۳) أو‎ «(uz JI ضريح] علي‎ 
T^ منطقة سيستان المحلية.‎ 

ه- الترجمة الفارسية المغفلة والجميلة في أسلوبها والمسماة بقرآن الري» وتعود 
بتاريخها إلى ۰۱۱۱/۵۵ ۲٩‏ 

> أحد أكثر التفاسير القرآنية آهمية بالفارسية» المصحوبة بصورة طبيعية بتر جمات 
مستفيضة للنص القراني» وظهرت في وقت مبکر يعود إلى النصف الثاني من القرن 
الخامس الهجري/ الحادي عشر الميلادي» وهي تحديداً تاج التراجم للعالم الأشعري 
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الشافعي آبي المظفر الاسفرائيني (ت. ۰۷۸/۶۷۱ ۰۷۹-۱ ٩۰,6۱‏ 

- في الفترة نفسها على وجه الدقة قام الكرّامي العظیم من نیسابور آبو بكر 
السورابادي (ت. ٤‏ ۱۱۰۰/4۹) بتصنیف ترجمة - تفسیر ضخمة مشهورة للقران 
باللغة الفارسية ٩۱‏ 

-A‏ وبدأ المتصوف الحنبلي رشید الدین ميبودي بتصنیف کتابه کشف الأسرار 
اعتباراً من عام ۵۲۰/ ۱۱۲۹ وفیما بعد ذلك. ویتضمن هذا المصنف» اضافةً إلى 
تفسیر ظاهري وآخر باطني للقرآن» في قسمه الأول (أو نوبة الأول)» ترجمة فارسية 
للقران, '؛ 

- آما باللسبة للشيعية الإثني عشرية» فقد قام العالم العظیم آبو الفتو ح الزازي (ت. 
حوالي Jove‏ ۱۱۳۱ بدءاً من النصف الثاني للقرن الخامس الهجري/ الحادي 
عشر الميلادي» بتصنیف تفسیره الق رآني الفارسي الضخم» روضة الجنان» المصحوب 
بصورة طبيعية بتر حمة فارسية له. ٩۳‏ 

Lue -۰‏ من ذکر الترجمة المصحوية بتفسیر مدوّن a‏ فارسي مقفی 
يشبه السجم العربي للعالم الماثريدي الحنفي من سمرقند نجم الدين النسفي (ت. 
۷ )+ 

ومنذ ذلك الحین 5 تم تأسیس تقلید غني وقوي من التفاسیر الق رآنية بالفارسية استطاع 
الصمود حتی یومنا هذا.** 

وکما رأينا في حالة استخدام الفارسية في الصلاة» فان أولئك الذین عارضوا j‏ جمة 
القرآن إلى أي لغة» ولا سيما إلى الفارسية» کانوا کثیرین حتی بين الایرانیین آنفسهم. 
والخوف (الذي اعتری علماء الدین المؤيدين للعباسيين بشکل أساسي» لکنهم ما 
کانوا وحیدین في ذلك) من جرّاء تزايد النفوذ السياسي للشعوبية الايرانية لم يكن 
منفصلاً عن ردات الفعل هذه. وبالفعل» فإننا نجد بين المستنکرین الأوائل الرئیسیین 
لترجمة القرآن إلى الفارسية شخصیات بارزة مناوئة للشعويية کالجاحظ المذکور 
uL‏ والايراني ابن قتيبة." وقام فیما بعد إيراني من الأشاعرة الأحناف هو أبو إسحق 
الفيروزبادي (ت. ۱۰۸۳/۶۷ وأبو حامد الغزالي (ت. ۰۱۱۱۱/۵۰۰ الفائق 
الأهمية» بالدفاع عن مواقف نخبوية معينة تجاه فرو ع الدراسة الدينية» مومنین بأن 


۹۱ 


قلاع العقل 


الفهم الصحيح للقران ولرهافة العلوم الدينية لا يمكن الحصول عليها إلا من خلال 
اللغة العربية Sf y‏ على أولئك الذين لا يعرفونها اللجوء إلى تعاليم العلماء؛ ومن هنا كان 
رفضهم لجواز ترجمة القرآن . وبالتاكيد فإن جميع هؤلاء العلماء قد أسسوا مناقشاتهم 
على الطبيعة الخارقة à‏ لاعجاز القرآن» من حيث شكله العربي أصلاً ومحتواه الذي لا 
يمكن ترجمته إلا بالعربية. ۲" وبالمقابلة من هذا الفهم ”الأرستقراطي“؛ Op‏ الكرّاميين 
من خراسان أثبتوا أن التعليم الديني للجماهير الشعبية هو ما يبرر» من وجهة نظرهم 
ترجمة القرآن إلى لغة المؤمنين الذين هم بحاجة إليه. والتفسير/ الترجمة إلى الفارسية 
من قبل السورابادي نف لهذا الهدف.*؛ 

وعلى الرغم من هذه المقاومة من جانب العلماء المشهورين وأصحاب النفوذ 
فقد برز أثر النشاط المكثف لترجمة القرآن وتفسيره إلى الفارسية» كما رأيناء والظاهر 
أن الفارسية ضمنت لنفسها موقعاً تقديسياً باعتبارها لغة قرآن وأول لغة يرجم إليهاء 
إلى جانب العربية منذ القرن الثالث - الرابع الهجري/ التاسع الميلادي.؟* ومنذ ذلك 
الحين انطلق الازدهار الباهر للأدب الفارسي. ف في النثر كما في الشعر» وفي ججميع 
ee nee‏ 
للفلسفة والتصوف وعلوم الدین. وقدم کتاب في أدب النثر كابن سينا والمستملي 
البخاري والهجويري وأنصاري/ ميبودي والشقيقين الغزالیین - أحمد ومحمد - 
وشعراء - فلاسفة كأبي سعید أبي الخیر والرودكي والفردوسي وعمر الخیام إذا ما 
آردنا ذکر عدد قلیل فقط من بين جملة من المولفین في شتى cO gall‏ قدموا رفضاً قاسياً 
لأبي الریحان البيروني العظیم» الذي كان لا يزال» مع بداية القرن الخامس الهجري/ 
الحادي عشر الميلادي یعتقد بإصرار أن الفارسية ما كانت لتصلح إلا لاعمال الملوك 
البطولية أو قصص الحریم. ۰" وبحلول القرن السادس الهجري/ الثاني عشر الميلادي 
كان بإمكان كاتب في الأدب المنشور Jes‏ بن مسرور (ت. JONY‏ ۱۱۲۳) 
تصوير الفارسية على أنها لغة العلم ۱ " وشاعر كالسنائي (ت. ye) ova‏ الاعلان 
يكل فخرعن Saige‏ القذاسة بين كل من الغربية والفارسية: b,‏ لهذا الشاعر 
العظيم فإن الدين یعنی بالحياة الباطنية» وأنه يمكن التعبير عن الحياة الدنيوية الحاضرة 
بالعربية كما بالفارسية."* وساهم المفكرون الإسماعيليون منذ زمن ناصر خسرو 


AY 


الفارسیق لغة اسلامية: ملاحظات موجزة 


(ت. حوالي ۰ EV‏ ۱۰۷۷) الأقدم عهدا وحتی زمن مولفین لاحقين کشهراب ولي 
البدخشاني (ت. بعد 45۲/۸۰۲ ۱) وأبي إسحق القوهستاني (ت. النصف الثاني من 
القرن التاسع الهجري/ الخامس عشر الميلادي) وخير خاه الهراتي (ت. بعد V‏ 4*3[ 
۳ ساهموا بد رجة هامة في توطید القداسة الدينية الحكيمة ARD‏ الفارسية, ۳* 

ومنذ القرن الخامس الهجري/ الحادي عشر الميلادي كان مولفون من أمثال 
الحنبلي عبد الله الأنصاري في کتابه مناجاة (وهي أدعية خصوصية في صورة صلاة) 
والشافعي أحمد الغزالي في کتابه سوانح (أول رسالة بالفارسية في العشق الصوفي 
الراقي) قادرین على تمثیل الاعماق التي یمکن التعبیر فیها بطريقة رائعة عن الحياة 
الروحية باللسان الفارسي.** وبما آنها شکلت نماذج نثرية فارسية رائعة لا تضاهی؛ 
فقد صارت هذه الاعمال أداة توضیح ساطعة لجهود العدید من المفکرین الإيرانيين 
الذين وجدوا أنفسهم» بعد مرور الوقت اللازم للنضوجء مکلفین بصورة كاملة 
بتشکیل ثقافة الاسلام ونشر حضارته» بقدر ما کانوا فيه ورثة لحكمة قديمة. ویبدو 
أن الطريقة التي اتبعوها في ذلك كانت كما يلي: ملاءمة الدین الجدید بما في ذلك 
بعض أكثر عناصره تقليدية أحيانا» من أجل الحصول على الشرعية اللازمة للتأثیر في 
تطوره من الداخل.”** 


ay 


الحواشي 


. خواجة عبد الله بن محمد TU‏ الهروي. مناجاق تح.» بعنوان مناجاة أنصاري ونصائحه (يرلين» 
۲6 ) وطبعات أخرى؛ ترجمة فرنسية اعتمادا على أقدم المخطوطات لسيرج دو لوجييه دو 
بور c Jas‏ بعنوان: Cris du cour‏ (باريس» ۱۹۸۸)؛ واعتمدت الترجمات الإنكليزية نسخاً متأخرة 
من المخطوطات انظر : pÀ‏ € آربيري» مناجاة "أنصاري* ونصائحه. التر جمة عن النسخة الفارسية 
الأصلية في مجلة (AT ۱۰ clslamic Culture‏ ص۹۹ ۸۹-۳؛ و. م. اکستون» تر.» في ف. 
دانر و م. تاكستو Ibn ‘Ata’ Illak. the Book of Wisdom Khwaja Abdullah Ansari. Intimatecd‏ 
:)۱۹۷٩ (0-4) Conversations‏ 
. انظر ج. جو Dieu et l'homme dans le Coran. Loaspect religieux de la nature humaine joint «a‏ 
a bobeissance au prophete de bislam‏ (باريس e‏ ۲ ۱۹۹)؛ ج. مونوت» "الاسلام..." في ماریا تیریزا 
اورفوي» En homage au pere Jacques Jomien o.p «c^‏ (باریس؛ (Y «Y‏ ص ٩۱۹-۱ EN‏ 
کلود آداس « “Homme”‏ في محمد علي Dictionnaire du Coran ige «$ po - wi‏ (باريس» 
۷) ص ۰۰-۳۹۵ ». 
. الاقتباسات الانكليزية من القرآن الواردة في هذا الفصل مأخوذة من ترجمة آربيري للق رآن (لندن» ۱۹9۵). 
4 . ياقوت بن عبد الله الحموي» معجم الأدباء (بيروت» ۱۹۸۰/۱4۰۰ ga‏ ص 1-0۳ VV co‏ 
۱ محمد علي أمير - معزي "مفردات غريبة... “» في م. ع. أمیر- معزي» مح. معجم القرآن» ص١ —AY‏ 
mae‏ ۰۹۲۲-۷۱ 
یغناز غولدزیهر "الشعوییة" في کتابه بالالمانية Muhammedanische Studien‏ (هال ۱۸۸۹- 
re‏ مج١»‏ ص1۷ ۱-۱ ۱۷؛ والترجمة الإنكليزية» سي. م. باربر و س. م. ستیرن» Muslim‏ 
Studies‏ )023( ۰۱۹۷۱-۱۹۰۱۷ مج e oN‏ ۰۱۱۹-۱۵۷ 
. جلال الدين السيوطي؛ اللالی المصنوعة في الأحاديث الموضوعة (القاهرق Y‏ ت.)» مج۲» ص ۸۱ ۲- 
AY‏ انظر Caf‏ محمد بن أحمد الذهبي ميزان الاعتدال في نقد الرجال؛ تح.» علي محمد معوّض 
(بيروت» ۰۱۹۹۵ Toe‏ ص٤‏ ۱۲. 
. النسخ الأخرى لهذا الحديث تتضمن تباينات طفيفة مثل كلمة "العلم" أو "الاسلام" ' بدلاً من ”الدين“؛ 
فخر الدین محمد بن عمر الرازي مفاتیح الغيب أو التفسير الکبیر (طهران» لا ت.)» القرآن o‏ : 06 آبو 
نعیم الأصفهاني» کناب ذکر أخبار اصبهان؛ تح.» سفین دیدرنغ بالالمانية (لیدن» ۰۱۹۳-۱٩۳۱‏ 
مج ١‏ » ص Y‏ £7 ۱ (ویدور هذا الحدیث مع أحاديث كثيرة غيره حول فضائل الایرانیین)؛ شهاب الدین 
عمر الشهروردي» رشف النصائح الإيمانية وکشف الفضائح اليونانية» لم يبق منه سوی ترجمته الفارسية 
لمعلم يزدي (القرن التاسع الهجري/ الخامس عشر الميلادي)» تح.» نجيب مايل هروي (طهران» 
۵۰ )ص۱۲ ۰۳۳-۳ 
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۱۱۳۸۰ Ol gh حجرية»‎ dab) حدیث رواه اللوري الطبرسي» نفس الرحمن في فضائل سلمان‎ ٩ 
uei ص۱۰ من‎ 6۱۸۹-۲۸ 

0.٠‏ حول هذا الحدیث انظر آبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي» کناب الموضوعات. تح.؛ 
عبد JE‏ حمن محمد عثمان (المدينة» ۱۳۸۸-۱۳۸۲/ ۱۹۸-۱۹۱ مج ۰۲ ص8 4 ؛ آبو الحسن 
علي بن محمد بن عرّاج الكناني» تنزیه الشريعة VAY /۱۳۸۷ d AUI)‏ مج ۰۱ Me‏ 

١‏ صفي الدین البلخي فضائل بلخ» لم يبق إلا في ترجمته الفارسية لمحمد حسيني بلخي (القرن 
الساب بع/ الثالث عشر)» تح.» عبد الحي حبيبي بی (طهران» ۱۳۵۰/ ۱۹۷۱)» ص ۰۱۷ ۲۹ (وطبقا لصيغة 
أخرى» ”لغة أهل الجنة العربية أولا ر -C‏ ومن المهم ملاحظة أن علماء من ثقافات ولغات 
cs i‏ من آبناء المنطقة حاولوا الترویج للطبيعة المقدسة للخاتهم» لکن من الواضح أنهم کانوا آقل نجاحاً 
من الإيرانيين؛ وعلی سبيل المثال ما يتعلق بكون السريانية لغة Jal‏ الجنةء انظر فرانز روزثثال في کناب 
بالالمانيق Die aramaistische Forschung seit Theodor Noldekes Veroffentlichungen‏ (لیدن € 147(« 
وخاصة المقدمة؛ وانظر مقالة بیرند رادنکیه حول کتاب الابریز لأحمد بن المبارك اللمطي في مجلة 
jo (Y 157 Jerusalem Studies in Arabic and Islam‏ ۰۵۰۲-۷۲ مواضع كثيرة. 

Lesa MN. ۱۹۵۲)؛ جیلبیرت‎ col ply) Iran in fruhislamischer Zeit بي رتولد سبولرء‎ MY 
Ol alo) premiers poetes persans \IXe-Xe sieclesy. fragments rassembles, edites et traduits 
وباریس: 3430(£ محمد‎ Old J) La formation de la langue persane و کتابه‎ «(YA ٦٤ وباریس»‎ 
۱۹۷)؛ نفسه تاريخ وفرهنك‎ [Yo ٤ محمدي ملاييري» فرهنك إيراتى بيش آز إسلام... (طهران»‎ 
من‎ ASL ۱۹۹۳)؛ شاؤول‎ ۱۳۷۲ cot b) إيران در دوران انتقال آز عصرساساني بيه عصراسلامي‎ 
إيران الزراداشتية إلى الإسلام (آلدرشوت» ۹۹ ۱)؛ إحسان يرشترء الوجود الفارسي في العالم الإسلامي»‎ 
حكمة فارسية في‎ S255 محسن‎ ۰۱۹۹۸ te (کمبرید‎ ¿lo ریتشارد هوفانیسیان وجورج‎ ec 
.)۲۰۰ ۲ عباءة عربیة: کناب علي بن عبيدة الريحاني "جواهر الکلم وفرائد الحکم" (لیدن»‎ 

۳. عبد الحسین ززینکوب. تاريخ مرذمایران آز ساسانیان تا بيانآل بویه (طهران» ۱۹۸۸/۱۳۶۷)؛ 
محمد محمدي ملاييري» الترجمة والنقل عن الفارسية في القرون الاسلامية الأولى (بیروت؛ VATE‏ وله 
نفسه مقالة مماثلة بالفارسية في مجلة هاستي (Hasti)‏ (شتاء ۱۹۹۲ ص ۲ ۰۳۲-۱ 

۶4 انظر تأملات کل من غیراردو غنولي» (AA clog) The Idea of Iran‏ جلال ماتيني» 
”إيران في الدور الاسلامي"؛ إيران شيناسي؛ ۰6 CV VAT) Y‏ ص V 7313 Y‏ وه Y‏ (4 ۰6۱۹۹ 
ص۳۲۷-۳۰۷؛ جلال خالقي dar guzasht-i ruzigaran” «gla»‏ مھ“ Oly!‏ شيناسي» 4 ۲ 
cÉ 44 Y Yo7 Y4 8 o ) 60‏ ص ۰۱۷۱-۲۵۰ 

۰ انظر تیودور نولدکه Das Iranisch Nationalepos‏ (ط ۲ برلینولییز غ» ۰ ) وخاصة 
المقدمة؛ آلیساندرو بوساني» دیانات فارس الزرادشتية والبهائية (میلان ٩‏ ۹0 ۱)؛ إحسان يرشترء ”تاريخ 
إير ان الوطني i“‏ في The Cambridge History of Iran‏ مج۳ (V)‏ (کمبریدج» ۰۱۹۸۳ ص ,03 —Y‏ 
4۷ ؛ وکتابه الوجود الفارسي في العالم الإسلامي؛ غاي مونوت» ”أثر المسلمین في الدیانات الاب ASN‏ 
في (VAYY) ۳ dslamochristiana Sow‏ ص ۱۹۸-۸۵۰ أعيد طبعها في کتابه Islam et religions‏ 
(باريس» CV AAT‏ علينقي منزوي» ”إيران دوستي در cell‏ سييفوم...“» في يحيى مهدوي وإيراج 
آفشار» مح.» هفتاد مقاله. ياد نامهء-ای دكتور غلام حسين يوسفي (طهران» ۱۳۷۱/ ۱۹۹۲)» مج۲ . 
ص۷۲۷-٠ +۷٦‏ محمد كريمي زنجاني أصل» ”فلسفة سينوي وفرهنك إيران در قرن إسماعيلي”» 
في کتابه» تح.» ابن سينا و جتبشهاى باطني (طهران» ۲۰۰/۱۳۸۳ ص6 ۰4۸-۱ 


qo 


ناوج العقل 


0.5 النعمان بن ثابت أبو حنيفة, الفقه الأكبر (ط ۲» حيدر coll‏ ۱۹۷۸/۱۳۹۹ ص۷؛ محمد بن 
الحسن الشيباني» کناب الأصل» ep‏ الوقاء الأفغاني (حیدر آباده 1411(« مج ۰۱ صه ١؛‏ محمد 
بن أحمد السرخسي» كتاب المبسوط تح.» إسماعيل الشافعي (بیروت» Qe Y‏ مج۱» ص۱۳۷ 
وما بعدها. 

۷. الشيباني؛ الأصل» مج١ء‏ ص ه Eo‏ وللمؤلف نفسه الجامع الصغير (كراتشي» ۱۹۸۷ ص ۸۲ 
وما بعدها. 

DAT b padl السرخسيء‎ .۸ 

VA‏ انظر محمد تقي بهار (المعروف بملك الشعراء)» سبك شناسي. يا تاريخ تطور نثر فارسي (طهر ان» 
7 ؛ مج۰۱ ص۲۲۹؛ آذرتاش آذرنوش» تاريخ ترجمه آز عربي به SIDE‏ ترجمای قرآني 
Y Noe «344 col gb)‏ 

۰. أو بكر محمد بن جعفر الترشخي (أو البرسخي) تاريخ بخاری» لم يبق إلا في ترجمته الفارسية 
من قبل أبي نصر أحمد بن محمد القوباوي (ت. YA [oYY‏ تح.» محمد تقي مدرسي رضوي 
VAAL «9l gb)‏ ص۱۷ وما بعدها. 

YY‏ . حول آبو عشمان عمرو بن بحر الجاحظ وموقفه انظر کتابه کتاب الحیوان تح.؛ عبد السلام محمد 
هرون (بیروت. لات cfe «C.‏ ص Vo‏ ومابعدها؛ وكتابه کتاب البيان والتبيين» تح . عبد السلام م .هرون 
(القامرة» ط ۰۲ ۱ ) مجاء ص٤ ٩۳۸۵-۳۸‏ وحول العمل (المفقود كما يظهر) للحسن البصري 
انظر محمد بن إسحق بن النديم» الفهرست» تح ,6 رضا تجلد (طهران» ۱) ص۲۹۱ . 

Yy‏ أحمد بن علي النجاشي» كتاب الرجال (قم لات ۰ ص 41154 عناية الله بن علي الفُهبائي» مجمع 
الرجال» تح.» ضیاء الدين الأصفهاني (أصفهان» ۱۹۱۸-۱۹۲4 مج4؛ ص۹ AYO VA‏ 

t الدر جحات*‎ pla و کتابه‎ PS معزي» "الصفار‎ = jell j £c حول الصفار وعمله انظر م.‎ .YY 
The Formative «OU yi ص ۱۲۵۰-۲۲۱ اندرو ج.‎ (AAAY) £—Y ۲۸۰ Journal Asiatique 
وحول موقفه وموقف ابن بابویه‎ tO الفصلان ۳ و‎ CY o oo cA gots y) Period of Twelver Shi'ism 
بخصوص استخدام الفارسية في الصلاة انظر محمد بن علي القمي ابن بابویه (“الشيخ الصدوق“)»‎ 
مج ۰۱ ص۰۸ ۰۲ الا حادیث أرقام‎ (AAV e کتاب من لا یحضره الفقیه» تح,» موسوي خرسان (طهران»‎ 
۰۱۶۱٩ و ص۳۱۲ الحدیث رقم‎ ٩ ۳۷-۳۰ 

۶4. . أبو جعفر محمد بن حسن الصفار القمي؛ بصائر الدرجات تح.؛ میرزا محسن كوشيباغي (ط ۲) 
تبریز» حوالي ۱۹۰ الفصل CV‏ القسم ۰۱۱ رقم ۰۸ ص۳۳۹. وبخصوص الحدیث المتعلق 
بالأميرة الفار سية في بصائر» انظر أمير — معزي» مقالة بالفر نسية نشرها في Jerusalem Studies in Arabic‏ 
and Islam‏ (”دراسات تكريماً لشاؤول شاکد“)» ۲۷ (۰۲ ۰ ص ۵۰۲-۵۰۰؛ أعيد نشرها في 
کنابه La religion discrete. Croyances et pratiques spirituelles dans l'Islam Shi'it‏ (باريس» 6۲۰۰۲۱ 
فصل ۰۲ ص ۱۵-0۲ وتر جمته الانكليزية The Spirituality of Shi’ Islam. Belliefs and Practices‏ 
(لندن» Y Y‏ ص٩۹‏ -۵۲. 

.٥‏ انظر yf‏ جعفر محمد بن الحسن الطوسي» تهذیب الأحكام» تح.» موسوي خرسان (النجف» 
۶۹ ) مج ۲ ص۳۱ الحدیث ۰۱۲۸۱ (Yo o‏ رقم ۰۱۳۳۰ ص۰۳۲۲ رقم ٩۱۳۳۷‏ 
وللمؤلف نفس النهاية في مجرد الفقه والفتاوی (ترجمة فارسية من العصر الوسیط) تح. .» محمد تقي 
دانشبازوه (طهران» ۱۹7۳ مج٩»‏ ص85؛ وله Lat‏ المبسوط في فقه dab‏ تح.» محمد تقي 
كشفي col ge)‏ ۱۹۱۸-۱۹۲۷ مج ۰۱ ص۱۰۸ سوال رقم ٤‏ 5. 
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0 انظر العلامة الحسن بن المُطهّر الحلي؛ منتهی المطلب (مشهد» coge (NAAN‏ ص1۳ وما 
بعدها؛ وله تذكرة الفقهاء (قم» ٤‏ 8( مج۳) ص 40-1170 .١‏ محمد بن مكي (الشهید الأول)؛ 
ذکری الشيعة في أحكام الشريعة (قم» ۱۹۹۹ مج ص ۰۲۰۳ محمد باقر المجلسي؛ بحار الأنوار 
(طهران وقم ۰۱۹۷۲-۱۹۵ مج۰۸۵ ص٤٦‏ وما بعدها. 

۷. . جار الله محمود بن عمر الزمخشريء GUSH‏ عن حقائق التزیل (ببروت» ۱۹4۷)» مجلء 
ص۰۳۷ ۰6۳۸ Tory‏ ص۰۳۲ 

YA‏ موفق الدين أبو محمد عبد الله بن آحمد بن قدامة المقدسيء المغني» تح.» محمد رشید رضا 
(القاهرة» ege CVA EV‏ ص۳۷ وما بعدها؛ آبو بكر محمد بن الطیب الباقلاني انتصار للقرآن, 
تح.؛ عمر حسن القيام (بيروت» ۶ se‏ ۲ علي بن أحمد بن حزم؛ المحلی بالآثار» تح.؛ أحمد 
محمد شاکر (بيروت» ۲٣ ٤ص Vee (VAG‏ . 

))١951-195٠ تح.» محمد زهري النجار (القاهرق‎ AN محمد بن إدريس الشافعي»‎ YA 
مج ۰۱ ص۲ ۱۰ وما بعدها.‎ 

۰۳ والتبيين» مج ۰۱ ص۱۸‎ OLS! الجحاحظ‎ Ye 

O14 ORE wile الذهبي» ميزان الاعتدال؛‎ YA 

۲. .ابو المظفر شاهفور بن طاهر الإسفرائيني» تاج التراجم في تفسير القرآن للأعاجم» تح.» نجیب 
مايل هروي وعلي أكبر (لهي خراساني (طهران» ۱۹۹۲-۱۹۹۰ مج۰۱ ص۸؛ محي الدين 
النووي» المجموع: شرح المهذب. تح.» محمد مطرجي (بيروت» CV VAT‏ مج ص ۰۳۳۱-۳۳۰ 
وطبقا للعلماء الاحناف فان حقيقة سماح النبي لسلمان بترجمة الفاتحة تعني تفویضه بتلاوة الصلاة 
بالفارسية؛ انظر السر خسي. المبسوطء مجاء ATAP‏ 

۳. انظر کارل بر وکلمان تاريخ الأدب العريي الملحق ۱ (لیدن ۱٩۳۷‏ ص47 7. 

۶. انظر أحمد علي رجائي» بلي ميان شعر هجائي وعروض فارسي... (طهران» 4 ۱۹۷). انظر Lad‏ 
آذرنوش تاريخ ترجمه...» مج ۰۱ ص ۰۸۸-۸۳ ۱ 

Yo‏ ترجمة تفسير الطبري» تح.» حبیب يغمائي (Ol gh)‏ ۱۹۷۷). حول هذه الترجمة انظر أيضاء 
تشارلز A‏ ستوري» الأدب الفارسي: مسح بيو-بيبليوغرافي. مج۱) الأدب القرآني (لندن» ۷ ص١‏ 
وما بعدها؛ آرثر € آربيري» wot‏ الفارسي الكلاسيکي (لندنء 3494( £e ye‏ وما بعدها؛ € 
لازار 2« La Langue des plus anciens monuments de la prose persans‏ (باریس» ۰6۱۹۲۳ ص ۱ £ وما 
بعدها؛ J‏ أذرنوش» تاريخ ترجمة آز عربي بيه فارسي؛ مج ۰۱ ص٩٤‏ وما بعدها. 

.٠‏ حول النسب الساساني للسامانیین انظر على سبیل المثال أبو القاسم محمد بن علي بن حوقل» 
صورة الارض» تح.» میشیل دو غویه (لیدن» 0۱۸۷۳ ص۳۸۸؛ «quà P‏ تاريخ بخاری ص۰۷۰ 
وحول انتمائهم للأحناف انظر شمس الدین أبو عبد الله محمد بن احمد المقدسي, أحسن التقاسيم 
في معرفة الأقاليم» تح.» م. دو غويه (لیدن» 0۱۸۷۷ PTT o‏ ۳۳۹. وكان قرابة ذلك الوقت» 
حوالي۰ ۰۹۸۰/۳۷ أن تمت ترجمة كتاب السواد الأعظم في الكلام للقاضي الحكيم أبي القاسم إسحق 
بن محمد السمرقندي» وهو عمل حنفي هام إلى الفارسية بأمر من الأمير نوح الساماني (حکم 
:)٩۹۷-۹۷۲/۳۸۷-۲‏ انظر ترجمة السواد gel‏ تح.» عبد الحي حبيبي (طهران؛ ۱۹7۹ 
و OS‏ التص العربي قد نشر لاول مرة في بولاق (۱۸۳۷). 

VY‏ انظر على سبیل المثال ترجمة تفسیر الطبري» مج ۰۲ ص4۰۲ وما بعدها؛ ctg‏ ص ۱۱۹۱ وما 
بعدها؛ مج" ص 8 ١٠ ١٠‏ وما بعدها. 


av 
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۸. حول أستان قدس قران انظر علي الرواقيء قرآن مترجم مقدس: کوهنترین برکرد انقرآن به فارسي 
(طهران» ۱۹۸۶).ج. لازارد» ”إضاءات جديدة على تشكل اللغة الفارسیة..." في كتابه La‏ 
"No «formation de la langue persans‏ ۱۲۱-۱ (ولايتفق لازارد» وهو محق» مع رقوي بخصوص 
تاريخ هذا القرآن» ویعتقد أنه متأخر قلیلا على ترجمة تفسیر الطبري). 

4 مجهول» ترجمة قرآن: نسخة it yp‏ في 001 ec «$ jo‏ محمد جعفر ياحقي (مشهدء 
هخم .)١‏ 

00 الإسفرائيني» تاج التراجم في تفسير القرآن للأعاجم. ليس ثمة من ترجمة أفضل من هذه وذكر 
الإسفرائيني في مج١ء LAT V uo‏ أن الترجمة هي إلى لغة من يفهمون العربية» وفي هذه الحالة 
فريضة. 

.)۲۰۰۲ أبو بكر عتيق بن محمد السورايادي» تفسير الفسیر تح.» سعيدي سير جاني (طهران»‎ .٤١ 
ويمكن قراءة كنية المؤلف السوراباني (المصدر نفسه» مج۱» ص۳) أو السورياني (المصدر نفسه‎ 
هذا الكتاب انظر يحيى مهدوي» ”تفسير معروف بيه سورابادي“» مجلاى‎ (Yo YA po ؛٤جم‎ 
Ungenutzte texte zur جوزیف فان اس»‎ $3Y ۲-1 ص۲‎ QV ATY) OF ۲ دانیشکده أدبيات»‎ 
۰۷-۷۲ ص‎ ۱۹۸۰ c£ (هیدلیر‎ Karramiyya 

EY‏ أبو الفضائل رشيد الدین ميبودي» كشف الأسرار وعدة الأبرار» تح.» علي أصغر حکمت (طهران» 
6 1-.95١)؛‏ انظر Lat‏ أنابيل Sufi Hermeneutics. The Quran Commentary of Rashid s LS‏ 
(Yee (2) pind gl) al- Din Maybudi‏ 

۳ أبو الفتوح حسین بن علي الرازي» روض الجنان وروح الجنان في تفسير القرآن, تح.» أبو الحسن 
شعراني (طهران» AVATY‏ ۱ 

.٤‏ نجم الدین عمر بن محمد النسفي» تفسیر اللسفي» نح. عزیز الله الجويني (طهران» 
KALEZ‏ 

ngo‏ حول الجنس الادبي للتفاسیر القرآنية بالفارسية انظر على سبیل المثال» حسن سادات ناصري 
ومنوشهر دانشبازوه» هزار سال تفسیر فارسي (طهران ۱۹۹۰)؛ آ. آذرنوش؛ تاريخ ترجمه» مج ۰۱ 
صفحات 4S.‏ $8 فرانکلین لویس» wo”‏ الفارسي cola,‏ في جين د. ماکاولایف» «EQ ec‏ 
۱٦-٥٥۹ 2 cic‏ . 

£4 الجاحظ. Obs!‏ والتبیین» مج ۰۱ ص ۳۸ وللمولف نفسه» الأخبار وكيف eco Qe‏ 
تشارلز بیلات في "الجاحظ...؟ Journal Asiatique‏ ۲۵۵ (۰)۱۹۲۷ ص VY‏ النص العربي» 
ص ۸۱؛ عبد الله بن مسلم بن قتيبة» تأويل مُشكل القرآن» تح.» إبراهيم شمس الدین (بیروت» 
Y‏ ت.)» ص ۲۳. ومن المفيد ملاحظة أن الزمخشري, الذي عارض استخدام الفارسية خلال 
الصلاة عاد وتساهل كما يبدو مع ترجمة القرآن إلى لغات أخرى. (انظر كتابه الکشاف؛ مج eY‏ 
OFA 2‏ 

۷ ابو إسحق إبراهيم بن علي الفيروزبادي المهذب في فقه الإمام الشافعي؛ تح.» زکریا غميراني 
(بیروت» ۰۱۹۹۰ gf ۱۱۰ ce Aw‏ حامد محمد c E JE‏ الجام العوام عن علم الكلام» 
تح.» محمد المعتصم بالله البغدادي (بيروت» طبعة جديدة» 6 ) ص 1-۵۱" ه. 

„ŻA‏ حول هذه الأسئلة ثمة مصدر مفید. عبد اللطيف طيباوي» ”هل القرآن قابل للتر جمة؟ رأي مسلم 
مبکرگ مجلة NATY) ۵۲ cMuslim World‏ ص ١5-14‏ . و جدیر بالذکر أن معلومات طيباوي حول 
الکتابات الإيرانية قليلة» ولو أن معظمها نشر بعد دراسته. 


۹۸ 


الفارسية لغة إسلامية: ملاحظات موجزة 


EA‏ تمت ترجمة القرآن فیما بعد إلى لغات OW‏ یستخدمها المسلمون (كالبربرية والتركية»... 
إلخ)» أو من قبل غير المسلمین (کاللاتین). انظر عصمت بینکار وهالیت إيرين World Bibliography‏ 
«z cof Translations of the Meanings of the Holy Quran: Printed Translations 1515-1980‏ 
إكمال الدين (حسان أوغلو (استنبول» AAT‏ وأيضا محمد جعفر Sip‏ [يحَقّي] "مقدمة إلى 
التر حمات الفارسية الاولی للقران“» (Vs Y) 1 Journal of Qur'anic Studies‏ ص۰6 ۱۰۹-۱ 
فرانسوا ديروش» "خلاصة" في أمير - معزي» مح. معجم القرآن» ص £ ٩۸۷۲-۸۷‏ هرتموت يوبزين» 
”ترجمة cor al‏ في EQ‏ مج 5 ص ۳۹۸-۳۰ 

٠ه.‏ آبو الريحان محمد بن أحمد البيروني» کتاب الصيدنة في الطب» تح.» عباس زرياب خوئي 
(طهران» ۰۱۹۹۱ ص4١.‏ ووردت عند نصر الله بورجوادي بعنوان ”حكمتديني وتقدسزبان 
فارسي" في کتابه بویجان, مقالات در برای شعري عرفاني فارسي (طهران» ۱۹۹۳)» المقالة (Y‏ ص ۱۳- 
Vt‏ 

١ه.‏ آبو الرجاء المؤمّل بن مسرور الشاشي؛ روضة الفریقین» تح.؛ عبد الحي حبيبي (طهران؛ 
۰ ) ص۲۱۹. 

Ol gb) أبو المجد مجدود بن آدم سنائي» حديقة الحقیقة تح م. ت. مدرزس رضوي‎ .oY 

۵۰ ص ۰-6۰۳ 

إذا كانت العربية حامية للدين» عندئذ يسطع آبو لهب کالشمس والقمر 

أبو لهب كان من يثرب» ومع ذلك لم يستجب لدعوة قد قامت الصلاة 

بينما جاء سلمان من بلاد الايرانيين 

وکان راسخا بقوة في دينه 

فبالفطنة والعلم تعرف الروح كيف تحيا 

ما تعنیه الفارسية أو العربية بالنسبة للرو fc‏ 

۰۳ انظر على سبیل المثال دراسة هنري کوربان في تقدیمه لکتاب ناصر خسرو جامع الحكمتين» 
الذي حققه ونشره مع محمد معين (طهران وباریس؛ CV VOY‏ ص٤‏ وما بعدها. , , 

۶4 . حول خصائص لغة أنصاري انظر کتابات الأب دو بورکویل التي نجد مسردا كاملا لها 
عند جاك جومييه وريغيس مورلون نشراه بالفر نسية في مجلة Mélanges de l'Institut Dominicain‏ 
(Y * * A) ۲۷ «d'Etudes Orientales‏ ص ٩۱-۷‏ وانظر مقالة ف. إيفانوف» ”طبقات أنصاري في 
لغة هرات القديمة“« في مجلة (Y AYY) Journal of the Royal Asiatic Society‏ ص ۳-۱ و ۳۳۷- 
۲ وحول کتاب أحمد غزالي انظر مقدمة نصر الله بورجوادي لتحقيقه لکتاب سوانح لاحمد 
غزالي (طهران» ۱۹۸۰ والترجمة الانكليزية (لندن» ۰ ۱۹۸). 

.0 لمزید من التفاصیل انظر کوستانتین آ. إنوسترانسييف» التألیر الإيراني في أدب المسیلمین» مع 
ملاحق (ترجمة غ. ك. ناريمان» بومباي؛ ۱۹۱۸)؛ ومقالة بوسورث عن ”الأثر الفارسي في الادب 
العربي " في کتاب ألفر ید بستون» مح Cambridge History of Arabic Literature. Volume 1: Arabic‏ 
«Literature to the End of the Ummayyad Period‏ (كمبر یدج» ۳ .£A1-£AY jo‏ ومقالة 
أمير- معزي بعنوان "شهربانو" ص۰۳۲ وما بعدها؛ وله نفسه مقالة عن کتاب سلیم بن قيس في 
als‏ مع سیمون هو pe‏ « ضح . » Le Shi'isme imamite quarante ans aprés. homage a Etan Kohlberg‏ 
(تورنهوت» 06۹( ص۰۳۷ 
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ادعاء fal‏ الستة بالامام جعفر الصادق 
حامد gest‏ 


I 


لول بأن جعفر الصادق (ت. 4۸ ۱/ ۱۵ ۷) قد قام بدور مركزي في توطید الشيعية 
الإمامية وتوفیر العناصر الأساسية اللازمة لبلورة صيغتها الائني عشرية هو أمر لا یحتاج 
إلى كبير عناء في الشرح أو الاثبات. فمن خلال إصراره على مبدأ الاحتراز السياسي: 
التقية والسكون» في وجه استبداد الخلفاء» وضع نموذجاً بقيت الجماعة الشيعية الاثنا 
عشرية تطبّقه حتى مستهل فترة الغيبة» بل وبعد ذلك. والأكثرية العظمى من الأحاديث 
التي تتضمنها كتب الحديث الشيعية هي إما مروية عنه عن أجداده أو بمرجعيته الخاصة 
في روايتها. كما ينسب إليه بحق تشكيل المذهب الفقهي المتميز الذي يحمل اسمه 
ويتضمن الأصول والفروع. وبالبناء على أسبقية أرساها coly‏ محمد الباقر (ت. 
(ve /VVV‏ بتطوير وتوسيع مفهوم تسمية الوريث المنصوص عليه أو «ua‏ 
وجعله شرطا لتولي الامامة. وعلى الرغم من الانشعاب التاريخي بعد وفاة جعفر 
الصادق إلى فرعي الإسماعيلية وما أصبح بعد ستة أجيال الشيعية الاثني عشرية؛ إضافة 
إلى فرو ع آخری» والنزاعات العرضية على الوراثة» OP‏ مبدأ النص ساعد في ضمان 


ve) 


قلاع العقل 


بقاء الامامة وانتقالها في ظل ظروف بالغة الصعوبة.۱ 

لکن ثمة ادّعاءات أخرى بالمیراث الخاص بجعفر الصادق؛ فقد جرت lim‏ 
ملاحظة أن جمیع الأحزاب الفكرية الأولى في الاسلام تقريباً (ربما باستنناء الخوارج) 
رغبت في دمج جعفر الصادق في تاريخها من أجل دعم "مواقع" مدارسهم." وقد لا 
نستغرب ذلك» بسبب تمتعه بسمعة طيبة ومكانة واحترام في عصر لم يكن فيه الإسلام 
السني ولا الشيعي قد تبلور بصورة ALIS‏ بعد» ناهيك عن وجود تعاملات هامة له مع 
الكثيرين ممن هم خارج دائرة أتباعه» الذين كان لهم Label‏ بالمعنى الشيعي المتميز 
لهذا المصطلح. وتتفق كلا المصادر السنية والشيعية على أن كل من أبي حنيفة (ت. 
۷۰ ومالك بن أنس (ت. ۷۹۰/۱۷۹ اللذين أطلق اسماهما على مذهبي 
الحنفية والمالكية الفقهیین» كانا مرتبطين بصورة وثيقة بجعفر الصادق إما في المدينة 
أو بغداد. ولدينا روايات وافرة حول تفاصيل المواجهات بين جعفر الصادق وأبي 
حنيفة» الذي يُعتقد أنه قد ja‏ في مناظراته حول العديد من أصول الفقه. يضاف إلى 
ذلك روايته لأحاديث من مصادر سنيّة مما أكسبه صفة ”الثقة“ بين رواة الأحاديث 
في كتب الحديث السنية اللاحقة. " ویروی» أخيراء أنه توجه بالنصيحة الدينية إلى من 
اعتبروا أوائل المتصوفة؛ كسفيان الثوري (ت. (vv [NY‏ وداؤود الطائي (ت. 
6۵۰ ) ) وهي حادثة راحت تظلل اندماجه الكلي في تقليد الصوفية وحکمتها.* 

وطبقاً للتصنيف بحسب الأجيال الذي اعتمدته الكتابات التاريخية السنيةء فان 
جعفر الصادق يُصئّف بصورة شرعية كتابعي» أي الشخص الذي ارتبط بواحد أو أكثر 
من صحابة النبي واستفاد منهم. ومن الصحابة الذين ارتبط بهم لدينا أنس بن مالك 
(ت. ۷۱۱/۹۳) وسهل بن سعد. أما المؤرخ والمحدّث شمس الدين محمد الذهبي 
(ت. 417/7488 (Y‏ فقد منحه مكانة تدل على الفخر والاعتزاز ضمن المجموعة 
الخامسة من التابعين» ووصفه بأنه ”أحد أعظم علماء المدینة؟ لكن ومع أنه يضع قبل 
اسمه لقب ”إمام“» إلا أن ذلك لم يحمل أي أهمية خاصة فاللقب التكريمي الذي 
منحه الذهبي للصادق هو ”شيخ بني هاشم*." وتقوم المصادر السنية أيضاً بتأكيد 
حقيقة ثابتة» إلى جانب موقعه كتابعي» وهي أنه كان ینتسب إلى أبي بكر بطريقين: 
فأمه» أم فروة» كانت بنت قاسم بن محمد بن أبي بكر وأمها أسماء ینت عبد الرحمن 


۱۰ 


ادعاء أهل الستة باللامام جعفر الصادق 


بن أبي بکر . وتقديراً منه لهذه الحقيقة فقد ذُكر أن جعفراً الصادق قال معلقا: "لقد 
أنجبني آبو بكر مرتين“. ویعذ جده لامه قاسم بن محمد بن أبي بكر من "الفقهاء 
السبعة" في المدينة» ولیس ثمة سبب للشك Ob‏ جعفرا قد درس على يديه وروی 
الأحاديث عنه. 

لكن ثمة سلسلة من الأقوال الأكثر تعقيداً وأهمية وإثارة للشك تنسب إلى جعفر 
الصادق في مصادر سنية متنوعة يبدو وكأنها تصادق على عقائد سنيّة أساسية كانت 
قيد التبلور في حياته» وتنكرء tly‏ على ذلك» موضوعات مركزية في الشيعية. ویعتقد 
أنه ada‏ في مناسبات متكررة على احترامه بل وإجلاله» لأبي بكر وعمرء اللذين 
يُطلق عليهما سوية لقب "الشیخین" » وكانا قد رفعا آنئذ إلى مقام jess‏ الأعلى بين 
صحابة النبي. Aled og CU‏ رهبا حك ga ale‏ "أتسأل عن رجلين 
قد AST‏ من ثمار الجنة؟““ وبالطبع OP‏ مجرد طرح السوال یتضمن Ol‏ ثمة تشکیکا 
بجعفر الصادق وبروئيته التي لم تكن تمنح الشیخین تقديراً عالياً؛ ومن هنا جاءت نبرة 
الجواب الغاضبة والحاسمة. و کانت استجابته في مناسبة أخرى قد قوبلت بالشك» 
فعندما تبرأمن "کل من تبرأ من هذین الاثنين“» رد السائل بصورة مضادة قائلاً إنه ریما 
كان یقول ذلك من باب التقية. ولذلك وجد أنه من الضرورة بمکان التشدید بالقول 
ail‏ ”إذا كان الأمر كذلك لکنت أتبرّأ من الاسلام نفسه وأتبرَأ من شفاعة محمد؟.؟ وفي 
مناسبة آخری وبینما كان مستلقیا على فراش مرضه» سمعه أحد زواره يناجي ربه: ”يا 
ربٌء إنني بصدق أحب أبا بكر وعمر. وإذا كان في نفسي شيء غير ذلك [أي» إذا ما 
كنت أمارس التقية] فلا تجعل لي نصيباً في شفاعة محمد؟.۱۰ وجاءت مناسبة آخری 
قال فيها الإمام جعفر إن الله يتبرأ ممن يتبرأ من أبي بكر pee‏ لكن AW‏ من ذلك 
كله هو قول جمع بين التبرؤ ممن يتبرأ ونفي مفهوم قائد الأمة المعصوم ns‏ ذاته. 
فقد روي أن الامام جعفر الصادق قال لجماعة من المسافرين من المدينة إلى ie p‏ 
ولعله الكوفة أو أحد المراكز الشيعية الأخرى في العراق: "قولوا لأهل بلدكم 9 كل 
من يدعي أنني إمام معصوم تجب طاعته» فأنا بريء منه؛ وكل من يزعم أنني أتبرأ من 
ای بکراوعنره انا ورف س اغا ۲ 

ویقال O}‏ أحد السائلين عن مزايا الشيخين وفضائلهما لم يكن من المتحزبين لهماء 


۱۰۳ 
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وإنما شيعيا یدعی سالم بن أبي حفصة. وعندما توجه بالسوال إلى الإمام جعفر الصادق 
ومعه coall y‏ محمد الباقر» عن رأيهما بأبي بكر وعمر» جاءت إجابتهما مثيرة لدهشته: 
”يا سالم» اعتبرهما حاميين لك وتبرأ من أعدائهماء فهما إماما هدی؟.۳ |ٍن هذا النعت 
هو جزء من المفردات الشيعية ووروده هنا يوحي بأن الصفة التي يحملها قد تحولت 
من أئمة أهل البيت إلى الشيخين» أو أنهم جميعاً على الأقل يتشاركون فيها. 

ومن الأمور البارزة على نحو خاص مجموعة من أقوال منسوبة إلى الإمام جعفر 
الصادق تشير إلى جدیه المتمیزین» al‏ بكر وعلي معاً. egies‏ يفول 
إنهما كلاهما يتمتعان بصلاحية الشفاعة له. قال: ”لا أطلب شفاعة علي ما لم أطلبها 
من أبي بكر“ أو: ”لا أعلم من أي من tee‏ أطلب الشفاعة: من أبي بكر أم vp ge‏ 
ونجد هنا تعییرا عن موازنة بين الاثنين» لكنها موازنة تتباين مع المفهوم السني القائل 
إن الخلفاء الراشدين كانوا من أصحاب الكفاءة والتقدير ضمن نظام تسلسلهم الزمني. 
ثم نجد في أقوال أخرى أن الامام جعفر الصادق قد sgae‏ وهو Fat‏ عن ارتباط شديد» 
إن لم يكن أولياًء بابي بكر. إنه cay‏ بهذا الشكل» أن “من لا يشير إلى أبي بكر 

بصفة الصدیق OU‏ الله له لن یجعل أي صدق في ١ ana‏ إن أي شك OL‏ الامام حعفر 

الصادق ریما Uf ed‏ بكر كان سیملاه غیظاً وحنقا: "هل من رجل یذم م “Postel‏ 
وما هو بارز على نحو خاص تصريح آخر أطلقه جعفر الصادق من على فراش مرضهء 
وهو یحتضر ولو أن ذلك غير مؤكد: ”أرجو الله أن يمنحني نفعاً من انتسابي إلى أبي 
بکر لقد وقعت الآن tel as‏ خالي عبد الرحمن بن قاسم Sey‏ .34 نجد 
هنا أي ذکر للإمام علي ولا للفائدة التي قد تتمخض من الانتساب إليه في الا خرةء وأن 
واحداً من ذرية أبي Sa‏ وليس من ذرية الإمام علي» هو من یسقیه وصياً له. ومايتم 
الإيحاء به نجده raa‏ لفظ آخر: ”كانت أسرة آبي بكر معروفة زمن الرسول یال 
رسول الله“ .^ ولا مجال OY‏ نخطى بالمعنی هنا: فأهل البيت» المنحدرون من الامام 
de‏ لیسوا dU‏ بيت النبي الحقیقمین» » وإنما هم ذرية أبي بکر وأن انتساب جعفر 
الصادق روحيا إلى النبي إنما جاء من کونه واحداً من عدید هؤلاء. وهکذا فان خط 
النسب البكري يلغي منافسه العلوي» بل ويسيء إليه ضمناً باعتباره بدعة ما بعد النبوة. 

إن جميع هذه الأقوال والألفاظ المقصودة والهادفة المنسوبة افتراضياً إلى الإمام 


Yt 


ادّعاء fal‏ السنّة بالامام جعفر الصادق 


جعفر الصادق تشترك باستخدامها مصطلحات شيعية من أجل الاساءة إلى العقائد 
الشيعية والترویج لنظيراتها السنية. فقد جری اللجوء إلى عبارتي ”تولى“ (بمعنی تاکید 
الولاية) ونظيرتها النافية "تبرا" (بمعنى نفي العلاقة بالشيء والبراءة منه) فيما يتعلق بأبي 
بكر وعمر وأعدائهماء وليس بالأئمة من آل البيت وأعدائهم. والشفاعة في الآخرة» 
التي تُعزى عموماً إلى الأئمة م نآل البيت» تنحول هنا إلى امتياز للشيخين اللذين هماء 
إضافة إلى ذلك» "ماما هدىٌ“. ومن على فراش مرضه يمارس الإمام جعفر الصادق 
وظيفته في النصّء SO‏ الوصي الذي يسميه كان بكري النسبء خاله عبد الرحمن 
بن قاسم» وليس سليلاً للخط العلوي. ثم يأتي دور نفي العصمة التي هي لأهل البيت 
مترادفة مع إثبات كل أشكال التوقير والتبجيل لأبي بكر وعمر. إن ذلك كله يوحي 
بتلاعب مرسوم بمفاهيم ومعتقدات شيعية» في زمان وبأياد غير معروفة؛ بهدف تقديم 
شخصية مركزية في تطور نشأة الشيعية وكأنها كانت مناوئة بصورة أساسية لتوجهاتها 
الرئيسية. غير أن الحقيقة الحاسمة هي بالتأكيد إقدام الإمام محمد الباقر في وقت 
سابق على رفض الدعوة التي وجهها زيد بن علي لقبول شرعية خلافة أبي بكر وعمر» 
وهي التي بقيت» هي والقول بجواز الثورة أو عدمه» نقطة خلاف رئيسية بين جناحي 
الزيدية والإمامية للحركة الشيعية استمرت في زمن الإمام جعفر الصادق وما بعده.٩۱‏ 

ويبقى أمر النطق بالأقوال المنسوبة إلى الإمام جعفر الصادق وصحة نطقه بها 
قابلاً من ناحية نظرية لارتداء ثوب الحقيقة» لكن من باب التقية. فمن المسلّم به أن 
موضوع تقييم الروايات الصادرة من الإمام جعفر الصادق يصبح صعباً بسبب ممارسته 
للتقية» وفقاً لما T2‏ به محدئو الشيعة. "غير أن ذكر التقية في قولين من أقواله تحديداً 
- بصورة واضحة في أحدهماء ”لو كانت الحالة كذلك...“» ومضمنة في CPW‏ 
"لو كان في نفسي غير ذلك“ - هو ما يُبطل منطقياً هذه الإمكانية .فلو أن السائل 
شك OL‏ الإمام جعفر الصادق كان منغمساً في هذه الممارسة عندما تفرّه بالإجابة 
لما وجد أدنى سبب لتصديق تأكيده على خلاف ذلك. ثم إن التقية تستوجب سترها 
أيضاء بحيث يصبح إنكار التقية شكلاً من أشكال التقية. يضاف إلى ذلك أنه لا يوجد 
دليل على معرفة معاصري الامام جعفر الصادق من غير الشيعة باعتناقه التقية؛ ولو كان 
الأمر كذلك لنظروا بالتأكيد نظرة الشك إلى جميع الأحاديث الأخرى ذات الصلة 
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بالشيخين؛ وكثير غيرهاء ولم يكتفوا بهذين الحديثين فحسب. 

وکذلك لا نستطیع GLY ALS‏ مفهومة Ob‏ *تبرا" (أو البراءة) HES‏ 
ضروري ل"تولی" كانت lim‏ موضع مناصرة الامام جعفر الصادق وتأییده.۲۱ Ul‏ 
سب أبي بكر وعمرء باعتباره التعبیر المسمو ع والعلني لفعل ds‏ فربما كان» من 
جهة آخری» مستتکرا أو Unda‏ باعتباره خرقاً للتقية» ولذلك فان إنكاره لم يكن يعني 
بالضرورة النظر إليه كمصادقة على لعن تلك الشخصيتين وشجبهما."" وفي جميع 
الأحوال فان الأحاديث موضع النقاش هي ذات صلة بتبرا أكثر من صلتها بسب . 

إن جميع الأحاديث الواردة حتى الآن هي ذات صلة J gh‏ خليفتين فقط. وبالمقابل 
فإننا نعثر على دليل رمزي لانسجام الامام جعفر الصادق المزعوم بالمفهوم المعرّف 
سنيا للخلفاء الراشدين الأربعة في کتاب حقائق التفسير» وهو تفسير جزئي للقرآن جمعه 
آبو عبد الرحمن السلمي (ت. JENY‏ ۱۰۲۱) ونسبه» هو وآخرون» بطريقة مثيرة 
للتساول» إلى جعفر الصادق. وتتصل إحدى مجتزءات هذا التفسير ب A‏ النور* 
(Y 4:۳۰(‏ فالامام جعفر الصادق يفسرها على آنها إشارة إلى أربعة أنوار أرضية (أبي 
بكر وعمر وعثمان وعلي) ترتفع إلى السماء لتندمج مع نظيراتها السماوية؛ الملائكة 
الأربعة الكبار» جبريل وميكائيل وإسرافيل وعزرائیل." ونجد قولاً مشابهاً في كتاب 
هزار حكاية صوفيان» وهو مصئّف مجهول المؤلف يتضمن حكماً صوفية وقصصاً من 
القرن التاسع/ الخامس عشر كما يظهر. ويقال إن جعفراً الصادق قد قال إنه كنب على 
أوراق كل شجرة من أشجار الجنة الأربع - سدرة المنتهى والطوبى والمأوى والخلد 
- اسم واحد من الأربعة [الخلفاء الراشدین]» مكمّلاً بدعاء تفريظي.؟" وجرى في 
كلا المصدرين - حقائق التفسير وهزار حكاية صوفيان — نقل المكانة السامية المتفردة 
للخلفاء الراشدين وتحويلها من هذه الدنيا إلى الحياة الآخرة؛ ولذلك يمكن القول 
إن IS‏ من الكتابين صدی للآخر. غير أن ذلك لا يبلغ مبلغ البرهنة على المصداقية 
وإثباتهاء حتى لو كان ذلك لسبب لا يتعدى مفهوم الخلفاء الراشدين» باعتبارهم 
رباعية قياسية متجانسة من أصحاب الجدارة ضمن تسلسل زمني» وأن هذا المفهوم 
لم يكن قد تبلور بعد حتى بين أهل السنة زمن جعفر الصادق. وكان أحمد بن حنبل 
(ت. (Aoo /Y£Y‏ قد أخذ وقتاً Lla‏ قبل أن يُسلم بانه يمكن إضافة الإمام علي إلى 
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هذه المجموعة» حتی ولو كان في الموقع الأخير منها 
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إن أطول مجموعة من الأقوال المنسوبة إلى الامام جعفر الصادق وأكثرها تفصيلاً 
في نقض الإمام المزعوم للمعتقدات والمواقف الأساسية للشيعية تتكون من مشادة 
كلامية قيل إنها جرت مع ”رافضي“ مجهول في زمان ومكان مجهولين. ونجد نص 
هذه المجادلة مدوناً في مخطوطتين» إحداهما محفوظة في استنبول (شهذ علي 
باشاء ۰۲۷6 الورقات ۱5۷-۱۰۲). والأخرى في دمشق (الظاهرية» CTALY‏ 
الأوراق ۲۳-۲۲۷). الأولى موّرخة في ۰۱۲۷۰/۱۲۹ والثانية بلا تاریخ» مع 
أن اسم ناسخهاء ويدعى علي بن مسعود الموصلي» معلوم والهوامش الموجودة في 
نهاية النص» وأقدمها مورخ في ۰۱۱۹۲/۰۸۸ تشير إلى أنها أقدم من نسخة استنبول. 
وقد حقق هذه المجادلة ونشرها علي بن عبد العزيز العلي في الرياض عام 411 /١‏ 
١57‏ وهي طبعة تبنت الأسلوب النقدي بالمعنی التقني لأنها اعتمدت على الجمع 
بين النسختين» لكنها لم تكن كذلك في مصادقتها على النص باعتباره سجّلاً صادقاً 
وموثوقا للمجادلة؛ ناهيك عن کون المادة الاستهلالية مرتبة بطريقة 

وما هو جدير بالملاحظة أن السلاح الذي استخدمه الإمام جعفر الصادق في هذه 
المجادلة المزعومة في نقض الشيعية اقترن ببساطة بالرافضي» وهو مصطلح لم يرد في 
الألفاظ غير المترابطة التي عايتاها أعلاه. ولا بد أن ذلك يشير إلى أن النص مصنوع في 
زمن كانت هذه الكلمة قد أصبحت فيه تسمية مسيئة لجميع أصناف الشيعية» ولو أن 
المعنى الأساسي ”للرافضة“ - وخاصة لأول خليفتين - بقي يحتل بلا شك المواضع 
الاعلی في أذهان مستخدمیه ۲۷ 

وبعد إلقاء التحية على جعفر الصادق بکل احترام یطرق الرافضي لب المسألة 
بسو اله الامام عمّن یکون أفضل الرجال بعد النبي. ويرد جعفر الصادق "بو بکرگ 
مستشهدا بالاشارة التي وردت بحقه في القرآنه (۰ ۰ اني ooh‏ إِذْ هُمَا في 
gú‏ ۰ ويجيب الرافضي بأنه في المناسبة ذاتهاء أي مناسبة الهجرة, نام علي بن 


۱۰۷ 
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آبي طالب في فراش النبي لخداع المكيين "دون خوف أو وجل“» وجاء رد جعفر 
الصادق سريعاً وحاسماً مؤكدا أن عدم الخوف ذاك هو ما امتاز به أبو بكر أيضاً. » 
غير أن الرافضي يشكك بهذا الأمر مشيراً إلى ذلك الجزء ء من الآية التي تصف النبي 
وهو يحض "صاحبه" على عدم الحزن. وهنا ییّن جعفر الصادق أن الخوف شيء 
والحزن شيء آخرء وفضلاً عن ذلك» فإن إمكانية تعرض النبي للقتل هي ما أثارت 
الحزن في نفس أبي SY‏ وليس قلقه على سلامته الشخصية. ۰" وتحول الرافضي بعد 
ذلك إلى الآية القرآنية )0:00( بما تذكره بخصوص آولئك الذين يوون ISN‏ 
رهم رَاكعُون#» والتي US‏ النبي على أنها إشارة تقريظية إلى علي بن أبي طالب. 
ویتجاهل جعفر الصادق ذلك ولا یجادل فیه؛ بل يم يجيب أن الاية التي سبقتها )£ o‏ :0( 
du‏ لیوا من يرد منكم عَنْ دينه uli O1‏ اله بفزم e‏ 5 
تتضمن مرتبة لأبي بكر أسمى بعد وأكثر استقامة فقد كان هو من حارب بنجاح ضد 
أهل الردة الذين رفضوا القبول بدفع الزكاة بعد وفاة النبي. ثم يقدم جعفر الصادق رواية 
ملخصة للحروب موضوع الكلام» حيث تم تشويه إحداها بصورة بارزة بالزعم Ob‏ 
المرتدين تجمعوا في نهاوند لمواجهة القوات التي احتشدت تحت إمرة أبي بکر .۲۱ 
فالصراع ضد أهل الردة كان في شبه الجزيرة العربية» وفي منطقة حائل بصورة أساسية» 
بينما كانت المعركة التاريخية التي حدئت في نهاوند» في غربي إيران» عبارة عن 
هزيمة منكرة للجيوش الساسانية» وعرفت باسم النصر الأكبر أو ف فتح الفتوح حيث 
جعلت الهضبة الايرانية مفتوحة أمام المسلمين في العام 4۲/۲۱ ۰ أي إبان BA‏ 
عمر. ومن غير المعقول أن يكون جعفر الصادق قد خلط بين هذين الحدثين الهامين 
إلى هذا الحد. ۳۲ 

وبما أنه كان مصمماً على إثبات تفوق علي بن أبي طالب على أبي بكر» فقد 
استشهد الرافضي بعد ذلك بالاية القرآنية (۲ : AN Qr‏ ينفو pally df‏ الیل 
i‏ سرا وان زاعماً أنها تشیر بصورة محددة إلى صاحبه jl‏ المعروف» 
oY‏ هذا الأخير هو من كان ینفق بانتظام دینارا ة في اللیل واخر ذ في النهار» دینارا في 
السر وآخر في العلن. E eee ee‏ 
p )۷-۰‏ من آغطی aly‏ * وَصَدَّقَ بالخشتی * AM, (ud ins Aca‏ 
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(Y YT Y Y :٩۲(‏ التي تعد بصورة ممائلة بالجزاء الأعلى لأولئك الذین یجمعون بين 
الکرم والتقوی والاخلاص cdi‏ فانها تشير إلى أبي بكر تحدیدا لانه هو من أنفق کامل 
ثروته في سبیل الاسلام.۲۳ 

أما الآية التالية التي لجا إليها الرافضي تأبيدا لتفوق علي فکانت dispo: ٩(‏ 
سقاة ae Le S Cu‏ ارام GAGS‏ بال sies‏ وَجَاهَدَ في سبيل الله 
لا يَسَْوُونَ c Xie‏ ويرد جعفر الصادق بان المقابل لتلك الموازنة على الأقل هو 
الآية cov)‏ ۱۰) التي تبرز تفوق خصال الذین ینفقون آموالهم ویجاهدون في سبیل 
الاسلام قبل فتح مکة. ویوکد جعفر الصادق أن هذا الوصف المفصّل ینطبق على أبي 
بكر تماما؛ فهو الأول من بين الصحابة في إنفاق call ul‏ وهو الأول في المشاركة في 
المعارك "t‏ 

ويجيب جعفر الصادق على الزعم التالي للرافضي Sk‏ عليا لم يشرك بالله ولو 
لطرفة عین» بالقول رن الله قد كرّم آبا بكر برفعه إلى درجة أعلى في جميع المقایس؛ 
وفقاً للآية (۳۹: ۳۳) ”التي تجعله الذي جاء بالصدق وصدّق به“» ومنها اشتقت 
صفته "الصدیق". وكان أبو بكر قد سارع إلى تأكيد صدقية الآيات التي نزلت حول 
المعراج عندما ذهب الآخرون إلى التشكيك بها وتكذيبها.*' آما بالنسبة للمودة 
في القربى التي أمر النبي بطلبها من المؤمنين باعتبارها الأجر الوحيد له HY A0‏ 
(TY‏ وهي موضوع النقاش التالي الذي تقدّم به الرافضي» فإنها قد نسخت. برأي 
جعفر الصادق» بالاية )109 )٠١‏ التي تطلب من المؤمنين الدعاء لله وطلب المغفرة 
لاخوانهم الذين سبقوهم في الإيمان والامتناع عن كل أشكال الاحتجاج ضدهم. 
ويستدل جعفر الصادق من ذلك أن طلب المغفرة له Sal‏ مُلزم» وحبه واجب» وبغضه 
يبلغ مبلغ TN ASI‏ نم يورد الرافضيء الذي لم يثنه جهد جعفر الصادق المتواصل 
لنقض مجادلاته» حديثاً وصف فيه النبي حفيديه» الحسن والحسين» بأنهما ”سيدا 
شباب fal‏ الجنة» وأبوهماء علي» خيرٌ منهما“ . ويرذ جعفر الصادق بحديث آخرء 
يُفترض أنه روي له عن طريق من يتصل بنسبه من جهة أمه. وطبقاً لذلك الحدیت» كان 
علي مع النبي لوحده في إحدى المرات عندما وقع نظره على أبي بكر وعمرء فقال له 
النبي: ”يا علي هذان هما سيدا رجال الجنة وشبایها» وسيدا جميع العصور التي مضت 
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وما سيمضي بعد. باستثناء الأنبياء والرسل. لا تخبرهما بذلك يا علي ما داما حيين“."" 
والظاهر أن تشكيل هذا الحديث جاء على نموذج الحديث الأكثر شهرة الذي أورده 
الرافضي» وورد فيه ذكر الحسن والحسين؛ ومن هنا جاءت الحاجة لاضافة عمر مردفاً 
إلى آبي بكر .۳۸ LIS‏ ما يكون الأمر فإن ذكر الحديث عند هذه النقطة يمهّد السبيل 
لتقديم موضوع | شيخين ووضعه على بساط البحث والمناقشة. 

وتنتقل المجادلة بعد ذلك إلى موضوع المفاضلة بين فاطمة وعائشة باعتبارهما 

yl‏ لكلا خطي النسب الذي تجري مناقشته» وبالطبع كان موقف الرافضي إلى جانب 
الاولی . فبعد تلاوة فاتحتي سورتي يس (قرآن (TI‏ وحم TA)‏ ۱ ریما ليبين القيمة 
المتساوية لهاتين السورتین» حیث أن WS‏ منهما تبتدئ بحرفین من باب التناظر مع ما 
زعم من مكانة متساوية لهاتین المرأتين» يرفض جعفر الصادق الاجابة على السوال ON‏ 
کل من يتوجه بالتقد إلى زوج النبي» كما يقول» فهو ملعون» و کل من يسيء إلى ابنته 
فهو ملعون . غير أن الرافضي يرد بذكر الحقيقة الدامغة المتعلقة بقيام عائشة بمحارية 
gl «ue‏ استجابة جعفر الصادق مقتصرةٌ على ذكر الآية القرآنية (۳۳: Lag (ov‏ 
كان لکم أن 158 سول اله الأمر الذي تضمّن أن انتقاد عائشة شة يبلغ مبلغ الأذية 
للنبي والتسيّب له بالحزن.٩۲‏ 

حتى هذه النقطة كان الجدال متركزا على المفاضلة بين أبي بكر وعلي لوحدهماء 
باستثناء اقتران عمر مع أبي بكر في كونهما سيدي شباب الجنة وكبارها. ويأتي OW‏ 
دور وضع الخلفاء الراشدين الأربعة جميعهم موضع المناقشة عندما ينطق الرافضي 
بالسوال حول ما إذا ورد أي ذكر لهم في القرآن. ويأتي رد جعفر الصادق على ذلك 
مؤكداً بطريقة بارعة» فاقت كل ما ورد في النقاشات حتى OW‏ أن ذكرهم موجود 
ليس في القرآن فقط, وانما في التوراة والإنجيل أيضاً. فالآيات القرآنية التي تلمّح لبهم 
هي تلك التي تضمنت كلمات ”خلائف“ و خلفاء و ”یستخلفنک“ )10:4 SV‏ ۲۷ 
(oo :۲ 6 ۲‏ أما بالنسبة لذكرهم في التوراة والانجیل فهو مشتو مشتق أيضاًمن رن 
أي من قراءة جعفر الصادق الخاصة للآية القرآنية ts ien) (V4: £A)‏ ال 
ily‏ مَعَهُ [-أبو jish dead LX‏ [-عمر] een)‏ [حعثمان] تراهم us;‏ 
USE s t‏ من الله وَرِضْوَانًا [حعلي] سيمَاهُمْ في penal‏ من أن السود 
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لك مهم في راو في الإنجيل). وأسخط استرسال الرافضي في عناده 
جعفر الصادق الذي ضربه على صدره قبل متابعته في تقديم تفسير خاص لهذه الآية 
المطوّلة: SY‏ کززع iL eA‏ فازره x=]‏ بكر] Eii‏ [-عمر] فَاسْتَوَى عَلَى 
سُوقه [حعئمان] Caw‏ 353 یط بهم لحار [حعلي] وعد ایو ول 
الصَالخات مهم ere Sika‏ اعَظيمًا [حعامة E [uS a‏ 

ثم يختتم عرضه لفضائل الخلفاء ء الأربعة بحدیث ورد إليه عن علي عبر سلسلة أجيال 
من أهل البیت. فیروی أن النبي قال إنه ما إن يُبعث [یوم القيامة] قبل جمیع بقية البشر» 
حتی یدعوه الله لاستدعاء خلفاثه. عندئذ سیتم بعث کل واحد من الخلفاء ء الراشدين 
لوحدهوفقً لنظام ترتييهم في ممارستهم للخلافة كي يُحاسبوا عن أعمالهم في الدنيا 
حساباً يسيرأً» وكل واحد منهم ملفوف بعباءتين من القماش الأخضر ويقف أمام العرش 
الإلهي. ويسأل الرافضي حول ما إذا كنا نجد تأكيداً لهذا الحديث في القرآن» فيأتي رد 
جعفر الصادق بتلاوة الآية (۳۹: 19): فو جيءَ MS Sou‏ وقضی ES‏ بلح 
وَهُمْ «GS pales Y‏ وبتفسير الفئة الثانية المشار إليهاء أي الشهداء» على آنها آبو بکر 
وعمر وعثمان وعلي. ۱ |ٍن تطابق هذا الحديث المزعوم مع القرآن يبدو ELIN LSS‏ 
الرافضي callis‏ فيسأل جعفر الصادق حول ما إذا كانت توبته عن التفريق بين علي 
وبين سابقيه الثلاثة مقبولة» فيؤكد له جعفر OF‏ الشيء الأكيد بصدق هو لو أنه تمشك 
بمعارضته لهؤلاء الثلائة حتى وفاته لكان مات خارج حظيرة الإسلام ولذهبت جميع 
أفعاله الخيرة cede‏ مورا (القرآن Gus (YY SY‏ كما هي الحال مع الكافرين. ٩۱‏ 

إن صحة هذا النص» كلياً أو dU joe‏ تبدو في وضع شديد الالتباس. فقد شوّهها ذكر 
مكان حروب الردة في نهاوند. إلى جانب الحذف الذي أصاب سلاسل الأئمة (الذين 
ذكرهم جعفر الصادق کمرجعیات لبعض أقوالة) في بعض المناسبات؟ gad‏ من غير 
المعقول أن يكون مشوشاً ومضطرباً إلى هذا الحد في مثل هذه الأمور. “ومن المسلم 
به أن مخطوطة استنبول تتضمن حاشية تقول إنها نسخت عام ۱۲۷۰-۱۲۹۹۹ 
من قبل شيخ يقرب اسمه من أبي القاسم عبد الرحمن بن محمد الأنصاري البخاري» 
وهي تحصّلت له بطريق القراءة““ في مكة من الشيخ مجد الدين أبي الفتح بن الحسين 
بن سهل بن علي بن بندار اليزدي» الذي وصلته من الشيخ أبي النصر عبد الرحمن بن 
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القاسم بن أبي الفضلء الذي حصل عليها من أبي الحسن سعد بن علي بن بندار. ولا 
نعرف سوى القليل جدا حول cel‏ من هؤلاء الأشخاص باستئناء مجد الدين اليزدي» 
الذي هاجر في مرحلة محددة من حياته - ربما بعد سياحته في مكة - إلى الموصل 
ومات هناك سنة f vy vc Y Yo Jovy‏ وتظهر الموصل في تعليقات الحواشي 
الأقدم عهدا المدونة على مخطوطة دمشق: في العام [AA‏ ۱۱۹۲) منح شخص 
يقرب اسمه من علي بن مسعود الموصلي إجازة بنسخ النص إلى ما يقرب من ثمانية 
أشخاص بمن فيهم زوجاته الثلاث.'؛ وقد يفيد ذلك Ob‏ النص وعملية إيصاله [من 
جيل إلى آخر] تمثل شيئاً يمكن تسميته بالتقليد الموصلي. أما نسخة دمشق فتشترك 
مع نظيرتها من استنبول بالسند الذي يبتدئ مع الشيخ أبي القاسم الأنصاري البخاري» 
ويتواصل مع أبي الحسن سعد بن علي بن بندار؛ غير أن الاسم التالي في السند هو أبو 
النصر بن عبيد الله بن علي الفضل بن الحسين اليزدي» الذي أوصل هذا التقليد الأدبي 
إلى أبي یعقوب یوسف بن هبة الله بن محمود الدمشقي في العام 45 ه/ ۱ أي 
قبل سنتين من وفاة كلا الررجلین. يضاف إلى ذلك كله أن مخطوطة استنبول تعود ببداية 
سند الرواية إلى الشيخ أب القاسم الأنصاري البخاري نفسه ایا وصولا lal‏ محمد 
عبد الله بن مصافر؛ متضمنة أبا بكر بن خلف الهمذاني وأبا الحسن أحمد بن محمد 
بن أزمه» وأبا الحسين بن علي الطنافسي» وخلف بن محمد القطواني» وأخيرا علي 
بن صالح. ۲* لکن لم يرد ذكرٌ للشخص الأخير لا باعتباره متلقياً للتقليد الأدبي من أي 
شخص آخر ولا باعتباره سمعه من جعفر الصادق نفسه. 

يضاف إلى ذلك أن ثمة اعتبار عام Ob‏ موضوع المناظرة له طبيعة منهجية مصطنعة 
لدرجة أنه يصعب أن يكون ممثلاً حتى لمسودة المجادلة التقريبية. وبالتسليم بعجز 
الرافضي عن نقض أي من الأجوبة التي أعطاها جعفر الصادق لاسئلته» فإن إلحاحه 
يصدح بنغمة المغالطة ولا يخدم سوى الهدف الجدلي المتمثل بالسماح للإمام بتثبيت 
نجاحه وتوطيده. لكن ليس ثمة سبب واضح لاعترافات الرافضي الاعتذارية عن غلطه 
في نقطة كسبها بدلاً من کون ذلك قد تم في مرحلة مبكرة من المجادلة؛ فالتغيير في 
قلبه يأتي بصورة غير معلنة بالكلية. ويبدو من المعقول الاستنتاج Ob‏ المناظرة هي 
عبارة عن تلبيسة جدلية منحازة وخرقاء من زمن متأخر سعت إلى تجميع موضوعات 
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أقدم عهداً أشير إليها في أقوال متفرقة من أجل توسیعها والاضافة إليها في صورة جدلية 
مستدامة. إن وجود نسختين معروفتين فقط من المخطوطة يوحي» إضافة إلى ذلك 
ob‏ النص لم يتمتع سوى بتداول محدود ولم يجر استخدامه كحجة من قبل الجدلیین 
المنحازين المناوئین للشيعة. 


III 


ثمة عدد من الطرق الصوفية» السنية في انتمائها الديني» التي كانت ناشطة في العالم 
الإيراني إبان الفترتين المغولية والتيمورية والجديرة بالانتباه بسبب الاهتمام الذي 
كرّسته للأئمة الاثني عشر باعتبارهم الخط المميز من الورثاء الروحانيين عن النبي. 
ولقد جرى ذكر هذه الظاهرة الموسومة عن كياسة ب”السنية الاثني عشریة"»** كدليل 
على التحول المفترض لتوجهات الشيعية التي وصلت إلى استنتاجها الطبيعي والعنيف 
المتعلق ب "لو" في ظل رعاية الصفویین رعاة التبشير القسري بالشيعية. غير أن أولئك 
”الستيون الاثنا عشریون" لم یکونوا شي شیعیین أصلیین؛ 3 ان ee‏ 
حالات جديرة بالملاحظة على الأقلء فصل الأئمة من الشيعية بشکل کامل وتبنيّهم 
N TERREA‏ 
على أنه المرشح المناسب على نحو خاص لمثل هذا التملك والتبتي» ویعود السبب 
في جزء منه إلى ضمه في السلاسل الأولية للطرق موضوع الکلام. وهکذا فقد کتب 
الشیخ الكبراوي نور الدين الاسفرائيني (ت. EO v v [v v‏ جعفراً الصادق یتمتع 
بالتأكيد بمرتبة ذات تمّيز خاص في ضوء تحذره المزدوج (روحياً ومادياً) من quee‏ 
غير أن هذا الاقرار لا ينطوي ob‏ حال من الأحوال على اعتناق الشيعية. وعلی العکس 
من ذلك فان الاسفرائيني یقول ان Jie eI"‏ كان مشمئزاً منهم [الشیعیون]... 
فما هو البرهان على أن مذهبهم هو مذهب الامام جعفر ؟*.٩‏ 

غير أن النقشبندية السنية المتشددة هي من استخدم أعظم طاقة لدیها لاثبات 
مزاعمها في الامام جعفر الصادق وإدخاله في تقليدها الخاص. وقد تفردوا بين جميع 
الطرق الصوفية الرئيسية الأخرى بتتبع سلسلة نسبهم الأولية إلى النبي عبر أبي بكر 
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بشكل أساسي» ومنه إلى سلمان الفارسي أولاً ومن ثم إلى خال جعفر الصادق» قاسم 
ای هی ی DS‏ وتات إن مفهوم الصلة الروحية 
بين سلمان الفارسي وأبي بكر تستحق ملاحظة عر ضية لکونها بعيدة عن الامکانية 
والاحتمال» بينما الشيء الأكثر آهمية بالنسبة لتأهيل النقشبندية یتمثل في إعادة إظهار 
علاقة قاسم بن محمد بن أبي بكر بجعفر على أنها روحية تقوم على النقل العلمي بين 
الطرفين. وقد تمخض ذلك عن نموذج من النسب المزدوج لجعفر الصادق يختلف 
عن ذلك الذي تصوره الإسفرائيني» لأنه اشتمل على أبي بكر تحديداً كجد روحي. 
وهكذا فقد أصبح النسب البكري مساويا على الأقل لانتساب جعفر الصادق إلى علي 
بن أبي طالب» بل واكتسب أهمية خاصة باعتباره أصبح نقطة التقاء لجدولين يستقيان 
من المنبع النبوي - البكري والعلوي. 

لقد 3 oe‏ ات ار 
(ت.۱۰۳/ ۱۱۲ المعروف باسم إمام ريّاني» أو حضرة مجدد ألف ثاني من 
جهة مزاعمه الألفية» ونسبة إليه سمّي فرع مجددي في الطريقة النقشبندية. فراح 
یفتر ض rail‏ 


من الممکن القول إن معظم دروب الصوفية تعود إلى الامام جعفر 

الصادق میم تر طا ال حضرة صلیق S el]‏ ]؛ فلماذا لا تعود 
السلاسل الا خری إليه [ولكن إلى الامام علي بدلا من ذلك]؟ وجوابي 

هو أن الامام [جعفر الصادق] مرتبط بكل من حضرة صديق وحضرة 
أمير [الامام علي ]؛ رضي ي الله عنهما . ومع أن كلا النسبين العليين یجتمعان 
في شخصه [جعفر [Sata‏ إلا أن كمال كل واحد منهما یقی متميزا 
ومنفصلاً عن الآخر. وقد اشتقت مجموعة [من الصوفية] نسباً صديقياً 
[LS]‏ منه بسبب نسبته الصديقية» بینما اشتقت مجموعة أخرى منه 
نسباً أميرياً [أي علويا] بسبب نسبته العلوية ولارتباطه بالأمير. وسنحت 
الفرصة لهذه المجموعة acd‏ للارتحال إلى برغانا c a ret‏ المكان 
الذي يلتقي فيه ماء الغانج eles‏ جمنا نا. وعلی الرغم من هذا الاتصال بين 

النهرين» إلا أنه كان als‏ | بصورة جلية بقاء مياه eee‏ 
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cart‏ وكأنهما منفصلان بعضهما عن بعض بحاجز كي لا یتمازجا. 
یسحبون ماء‌هم من ذلك النهر» وأولئك الذین یعیشون على ضفة جمنا 
یسحبون ماءهم من ذلك التهر .:* 


لکن يجب ME‏ یو خذ ذلك على أنه يتضمن مساواة بين النهرين» OY‏ السيرهندي سرعان 
ما يذكر القاری بان Ue‏ بن أبي طالب» طبقاً للخواجا محمد بارسا (ت. [AYY‏ 
ENA‏ » النقشبندي البارز من الرعيل الأول» قد تلقَى تدريباً روحيا لم یقتصر على 
النبي فقط وإنما جاء من أبي بكر Leah‏ إذا لم نذكر عمر وعثمان؛ لكنّ أبا بكر لم يكن 
بصورة معكوسة مديناً لعلي. ”إن منح هذا الامتياز لأبي بكر على علي يتطابق بصورة 
كاملة مع التفضيل الممنوح للأول على الأخير المنسوب إلى الإمام جعفر الصادق 
في الأقوال التي تم تفحصها أعلاه؛ ومن هناء ربما لم يكن من قبيل المصادفة حدوث 
هذا الأمر في سياق كان فيه جعفر الصادق موضع نظر. وفي جميع الأحوال» من 
المفترض أنه بسبب ذلك الموقع الفريد لجعفر الصادق في الفترة ما قبل التاريخية 
المتخيلة للطريقة النقشبندية» وباعتباره نقطة التقاء التيارين» أن أصبح التحذر منه» من 
جهة النسب ومن جهة روحية» ينسب إلى جد هذه الطريقة بهاء الدين نقشبند (ت. 
۱۳۱( 

ویظهر عداء النقشبندیین الأوائل للشيعية في GES‏ بارساء فصل الخطاب الذي هو 
تجمیع ضخم لموضوعات عقائدية متنوعة. فقد استهل الفصل الخاص بالعقوبات 
بقسم فرعي خصصه للعقوبات المعجزة التي يخضع لها بعض الروافض. وهكذاء فان 
رجلا في اليمن قام بست أبي بكر وعمرء يصبح معرضاً تدريجياً للنوائب فیتحول إلى 
co‏ حيث تظهر عليه مظاهر القردية صعودا من خمص القدمين حتى قمة الرأس» 
ويتم تبنيه بالنتيجة من قبل قطيع من القردة يشفق عليه. بينما يتحول سبّاب آخر ببطء 
شديد إلى خنزير» في حين يتحول آخر إلى كلب. pe‏ جعفراً الصادق لم يُذكر هنا 
بسبب الالحاح المنسوب إليه في مكان آخر بوجوب إظهار الاحترام للشيخين» مع 
أن بارسا يقوم في مكان لاحق من الكتاب بالربط بينه وبين أبي بكر عبر اقتراحه بأن 
تشابه لقبيهما - الصدّيق والصادق» وكلاهما مشتق من الجذر ص د ق - يشير إلى 


۱۱ ۵ 


قلاع العقل 


تحدر مزدوج» روحي ue y‏ وفي حين لا يدّعي صراحة انتساب جعفر الصادق 
إلى التقليد الستي» إلا أن بارسا ei‏ على النظر إليه ك“عارف“ بصورة أساسية: ”إنه لم 
يطلب الامامة أبداً ولم يتنافس على الخلافة مع أي شخص, ومن هو غارق في محيط 
المعرفة لن يتطلع إلى ما هو مجرّد غدير ماء*.*" تلك كانت بالفعل حالة جميع أهل 
البيت حتى زمانه» "فعلم أهل التصوف هو علم محفوظ لأهل البيت خلال الأجيال 
الأول والثاني والثالث وصولا إلى جعفر بن محمد الصادق“. يضاف إلى ذلك أن 
بارسا يقدذمه كشخصية خاتمة لخط أهل البيت» ”وبعده» كل من يحافظ على صحبة 
المتصوفة (الفقراء) یعتبر هو وجمیع آقرانه من أهل بیته amt‏ 
والتضمین هنا واضح: التقشبندیون باعتبارهم ورئة ملقنين لجعفر الصادق» یعتبرون 
آنفسهم أهل بیته» فنالوا بهذا الشکل امتياز العلاقة معه» إن لم نقل حصرها فیهم. 
وكان بارساء في الوقت نفسه؛ يدرك أن خط الائمة من أهل بيت النبي قد تواصل 

الشيعة الذین جاهروا بادعائهم له. غير أن استخدام بارسا عبارات ”روافض“ و ”شيعة“ 
و”إمامية“ يبدو غير متسق ويوحي بأنها كانت» بالنسبة إليه» قابلة للمبادلة فيما بينهاء 
مع أنه ینظر إلى ”الشيعة“ کمصطلح عام یحتضن كل الفرق ونفرعاتها. وفي ججميع 
الأحوال» فان التمايزات التي قد توجد بينهم هي ذات شأن ضئيل في نهاية الأمرء لأنهم 
کلهم يكلمات بارساء ”حیاری منقطعون عن الحقيقة“. ey‏ ولكون الحالة كذلك» 
فقد تمّت تبرئة جعفر الصادق من أي ارتباط مع الشيعة في مجملهم. ولیس مع الغلاة 
فحسب. ممن کانوا یقصدون تألیهه: 

إنه غير مسوول تجاه خصائص و حماقات المدارس المتنوعة للروافض. 

فالشيعة انقسموا إلى فرق» وانتحلت کل واحدة منها مذهباً ونسبته إليه 

وربطته به عندما رغبت في نشره والدعوة إليه. لكن لم يكن له ارتباط 

باي شکل كان بالرفض أو الاعترال ولا بسائر الأهواء الأخرى.** 
ib,‏ لبارساء فان كلا الامامین جعفر الصادق ووالده محمد الباقر قد تبرأًا بصورة 
صريحة من التعالیم الخرقاء للروافضء ولکن 


۱۱۹ 


اذعاء أهل السنّة بالامام جعفر الصادق 


عندما انقسمت الشيعة إلى مجموعات مختلفة» وکل واحدة منها صارت 
ترغب في نشر آرائها الخاصة. عندئذ سعت إلى نسبتها إلى إمام من أئمة 
أهل البیت. إن مقالات الشيعة هي من النو ع الذي یدفع أي إنسان عاقل 
إلى اعتبارها بعيدة عن جواز الاستما ع إليهاء ناهيك عن الاعتقاد يها.؟* 


وثمة محاولة مشابهة لفصل الأئمة SW‏ عشر عموماً وجعفر الصادق خصوصاعن 
الشيعية قام بها الشاعر والعالم الشهیر عبد الرحمن جامي (ت. 4۹۲/۸۹۸ ۱). وكان 
جامي مخلصاً متحمّساً للنقشبندية» وبقي على بغض دائم للشيعية طوال حياته مهم 
إياها بالعقيدة الخاطتة الهذامة. ويُروى عنه قوله: 


نحن مقتنعون بشدة أن أهل بيت النبي» الذين یتالفون من اثني عشر 
LU‏ - عليه وعليهم ب رکاته وسلامه -» لم يكن لدیهم إطلاقاً مثل هذا 
الاعتقاد المفسد. وأقسم بالله العلي العظیم انني لو كنت مقتتعا بان تلك 
كانت عقيدة آل بيت النبي الأطهار لکنت أول من آمن بها. [وما حصل 
هو [OF‏ حفنة من اليهود الجاهلین قامواء مدفوعین بالرغبة في إلقاء JAB‏ 
الشك على أسس الدین بحد ذاتهاء بتلفیق بعض الهراء ونسبوه افتراءً إلى 
ua‏ الأنقياء الطاهرين؛ على الرغم من جهل هؤلاء وعدم معرفتهم بأي 
جزء منها [التلفيقات]. v‏ 


ويشرح جامي بصورة مشابهة في مناسبة أخرى أنه على الرغم من أن أرفاض زمانه؛ 
ممن "تخطوا حدود الكياسة والادبگ نسبوا عقيدتهم "قبضة من الأكاذيب“ إلى 
الامام جعفر الصادق الا أن "مذهبه لم يكن سوی الصراط المستقيم لاهل EJ‏ 
والجماعة؟ (جادّا-ی HL‏ وفا-جماعة). ۱" وانسجاماً مع المیل النقشبندي العام لتاکید 
اللسب البكري للامام جعفر الصادق» یقوم جامي باستهلال ملاحظاته على أقوال 
جعفر في کتاب شواهد النبوة بالاشارة المتکررة إلى قول الامام: "ولدني أبو بكر 
مرتین“."" 

غير أن SW‏ بروزا على الأرجح هو الزعم Sf‏ الامام جعفر الصادق نفسه كان قد 
صادق شخصیا على هذا المشروع النقشبندي الانقاذي لتخليصه من برانن الشيعة. 


۱۱۷ 


قلاع العقل 


وكان سيد محمد بادامياري» وهو شيخ نقشبندي أجبره الاضطهاد الصفوي على 
اللجوء إلى مدينة أورمية الكردية» وبالتالي ذات الأغلبية الستية في ذلك الوقت» كان 
قد وجد نفسه مرةٌ يدخل في مناظرة مع جماعة من الشيعة. وقد أعلن هولاء في سياق 
| الجدال أن "المجتهد؟ (أي الشخصية المؤسسة) لمذهبهم كان الإمام جعفر الصادق. 
لکن ما إن [انتهت المناظرة] وغادر هوّلاء حتی التفت بادامياري إلى أتباعه وأخبرهم 
أنه بینما كان الشیعیون یتکلمون, تمثّل له الامام نفسه وقال: ”أنا لا اعلم شيئاً مما 
یقولون؛ إنهم یفترون le‏ ۳۰۳ ویتعجب المرء لماذا لم يُقدّم بادامياري» من أجل 
إحداث أقصی تأثیر» على الکشف عن هذه المداخلة المعجزة فور حصولها. 

وکان نقشبندي آخر من فترة متأخرة کثیرا» هو شاه عبد العزیز دهلوي (ت. ۱۲۳۹/ 
(Y AY 6‏ قد سلك سبيلاً مختلفاً نوعاً ما في محاولته لفك ارتباط الامام جعفر الصادق 
بالمذهب الذي كان يعدّه L gas‏ جدَاً له. فقد أخافه تعاظم نفوذ الشيعية في شمال 
الهند» وبقصد تعرية ادعاء علماء الشيعة للسلطة والمر جعية ماضیا و حاضرا قام شاه 
عبد العزیز بتصنیف کتاب جدلي منحاز ضخم ضد الشيعية الائني عشرية وأطلق عليه 
من باب السخرية عنوان تحفه اثنا عشريه (أو هدية إلى الائني عشریة).*" ويبيّن في أواخر 
الكتاب أنه طبقاً لمصادر WS OP cde pte‏ من أبي حنيفة ومالك بن أنس قد درسا مع 
الإمام جعفر الصادق» وأن الشافعي كان بدوره تلميذاً لمالك» وأحمد بن حنبل تلميذا 
للشافعي. وبهذا الشكل نشأ خط من الارتباط الجعفري جمع بين مؤسسي جميع 
المذاهب الفقهية الستية الأربعة وجعلهم الورثة الحقيقيين للإمام. وما هو هام على نحو 
خاص بالنسبة لشاه عبد العزيز هو أنه بينما كان أبو حنيفة قد أجيز كمجتهد متمكن 
من قبل الإمام جعفر الصادقء فإنه لا يمكن لعلماء الشيعة المعاصرين أن يكونواء 
بسبب طبيعة الأشياء ذاتهاء قد نالوا إجازة من الإمام الثاني عشر الذي باسمه یذعون 
العملء إذا ما أخذنا وضعيته المستورة بعين الاعتبار: ”كيف NEU‏ نعتبر مذهباً لشخص 
حصل على مؤهلات الاجتهاد بحضور إمام تلقی منه إذناً بالانخراط في ذلك وبإصدار 
الفتاوی» أكثر جدارة بالأعوان؟"*” وهكذا فقد ظهر المذهب الحنفي - الذي اتبعه 
التقشبنديون في ذلك الوقت بكاملهم تقريبء سواء في الهند أو في أي مكان آخر - 
بصورة المذعي المفضل للموروث الفقهي للامام جعفر الصادق.** 


33A 


ادّعاء fal‏ الستّة بالامام جعفر الصادق 


Lil‏ ابن تيمية (ت. ۷۲۸/ ۰)۱۳۲۸ وهو حدلي آخر مناوی للشیع فقد قارب 
المسألة بصورة مختلفة تماما عن شاه عبد العزيز» فاستبعد Gl‏ دعوی تقول إن آبا 
حنيفة كان من الدارسین على يدي جعفر الصادق واصفاً Laly‏ بانها ”كذبة واضحة 
لاي شخص يملك أدنى درجة من العلم*.۲ وطبقاً لابن تيمية» فقد عاش الاثنان في 
عصر واحد وکانا ”أقرانً“» وسبق لأبي حنيفة المشاركة في إعطاء الفتاوی خلال حياة 
محمد الباقر» وأنه لم یأخذ بأي مسألة لا عن جعفر الصادق ولا عن محمد الباقر. 


IV 


في العام ۱۹6۵ أسست مجموعة من العلماء والباحثین الشيعة والسنة "دار التقریب 
بين المذاهب الاسلامیة" في القاهرة وهي منظمة مكرّسة لایجاد نوع من التفاهم 
والوحدة بين المذاهب الفقهية الاسلامية المتنوعة - لم تكن تضمٌ المذاهب السئية 
الأربعة فحسب ولکن المذهبین الشیعیین في الفقه (الجعفري والزيدي) إلى جانب 
المذهب الاباضي. وبما أن الفقه الجعفري كان الأوسع انتشاراً وأهميةٌ من بين 
المذاهب غير السنية» فقد كان هو موضوع النقاش [في هذه المنظمة]. وقد بلغت 
المبادرة التي أطلقها هذا المنهج» أو الأسلوب الجديد و الایب يجابي» وخاصة في مصرء 
ذروتها بالفتوی التي أصدرها شيخ PIN‏ محمود شلتوت (ت. (VAY‏ معلناً 
Sh a es‏ 
من التعاطف والعمل بين جمیع المسلمین في وجه الاميريالية الغربية فحسبء وانما 
الاستفادة من جمیع المذاهب الفقهية بلا تمییز لحل مختلف المسائل المعاصرة. 
وكان من بين المساهمین بکتاباتهم في رسالة الإسلام» وهي المجلة التي نشرتها دار 
التقریب بصورة غير منتظمة بين ۱۹۶۹ و۱۹۷۲ بعض العلماء والباحئین الشيعة 
البارزین من أمثال محمد تقي القمّي ومحمد جواد المغنية ومحمد صادق الصدر 
وأبي القاسم الخوئي. 

وأظهر محمد آبو زهرة (ت. ع ۱۹۷ أستاذ الشريعة في كلية الحقوق بجامعة 
القاهرة» الذي اشتهر باستقلالیته وأصالته الفكرية» موقفاً مساندا بصورة ALAS‏ لأهداف 


۱۱۹ 


a‏ الل 


دار التقریب» وذلك عبر سلسلة من المقالات أوضح فیها الحاجة إلى الو حدة الاسلامية 
ونشرت في مجلتها الناطقة باسمها.۹" وقد شغل نفسه بصورة علمية مفصّلة» آکثر 
من أي عضو سني آخر من الجماعة؛ بمسألة المذهب الجعفري وجله الذي ینتسب 
الیه. وكان هدفه النظر إلى الشيعة - إلى جانب المجموعات الاخری غير الستية - 
لیس ك“فرقة“ وإنما ك“مذهب“» حيث أن هذا الأسلوب في المقاربة يفضي إلى 
الوحدة المنشودة أكثر من أي أسلوب آخر. '' وكان مقابل هذه الخلفية من الاهتمام؛ 
العملي والعالمي على dm‏ سواء أن قام بدراسة الإمام جعفر الصادق والمذهب الفقهي 
الذي يحمل اسمه IT na‏ أتباعه بعبارة تحمل كل معاني الاحترام المتين: ”أخوتنا 
الشيعة“ . ونشر تلخيصاً موجزا للفقه الشيعي المتعلق بالإرث إلى جانب سرد مختصر 
لسيرة حياة جعفر الصادق'"» وأتبعها بدراسة وافية لحياة امام وزمانه مُتضمنةٌ عقائده 
الدينية ومنهجه الشرعي. "ثم نشرء قرابة ذلك الوقت» تاريخاً في مجلدين للمذاهب 
الدينية والفقهية في الاسلام» Td‏ الصفحات الأربعين الأخيرة من المجلد الثاني 
للإمام جعفر الصادق وتعالیمه. ۳ 

ویختلف gel‏ زهرة عن المولفین السنة المذکورین أعلاه في أنه يعترف بالامام جعفر 
الصادق لکونه قائدا لتیار ديني — سياسي متمیز» ولیس کمساهم ببساطة في الإجماع 
السني الذي كان في مرحلة النمو والبلوغ. لكنه يتحدى» مع ذلك» جمیع ما نسب 
إليه افتراضياً من أحكام تاريخية وتعاليم شيعية متميزة» مُعتمدا على المصادر نفسها 
التي اعتمدها من سبقه» مع أنه لا يُسمّيها. وبهذا الشکل, فإنه يروي أن الامام جعفرا 
الصادق قد قال معلناً أن ”كل من هو جاهل بفضل أبي بكر وعمرء فإنه جاهل بالستة“. 
S| JU;‏ جعفراً الصادق خاطب جابرا الجُعفي بصورة مشابهة على النحو التالي: 


يا جابر» بلغني أن بعض الناس في العراق يزعمون حبهم لناء لكنهم 
يسبّون أبا بكر وعمر» رضي الله عنهماء ويزعمون أنني أنا من أمرهم 
بذلك. بلخهم أنني أتبرأ منهم أمام الله. والذي نفس محمد بيده» لو كانت 
لي السلطة لفعل ذلك لتقرّبت إليه بسفك دمهم. وأدعو ألا أنتفع بشفاعة 
محمد إذا ما قصّرت في الدعاء لهما بالرحمة والمغفرة. ومن المؤكد أن 
أعداء الله لا يعلمون شيئاً حولهما.؛" 


ادّعاء أهل السنّة یالامام جعفر الصادق 


ومن المفترض أن الامام جعفراً الصادق قد آدان المتعة (الزواج المشروط لاجل) 
باعتبارها نوعاً من الزنا؛ ولم يؤكد على عصمة الأئمة من أهل البيت؛ ولم يتلق العلم من 
Sal‏ ولم یجزم بعقيدة البداء (أي ما یظهر وكأنه تخیر في الإرادة الالهیة)؛ ولم يدع إلى 
الاعتقاد JU‏ جعة (أو العودة المؤقتة إلى هذا العالم لبعض الشخصيات المقدسة استباقا 
للقيامة العامة).*' ومع أنه لا يوجد شك في أن النية كانت سليمة» إلا أن إبعاد الامام 
جعفر الصادق عن الخصائص العقائدية للشيعية يبدو وكأنه كان مدفوعا بالرغبة في 
تقديمه كمؤسس لمذهب في الفقه بصورة أساسية ليتطابق الأمر مع الهدف الموضوع 
وهو النظر إلى الشيعية الاثني عشرية كمذهب وليس بالأحرى كفرقة. 

آما بالنسبة للأحاديث المروية عن جعفر الصادق في المصادر الشيعية» فقد قسّمها 
ابو زهرة إلى old‏ أربع بحسب المحتوى فقط وليس وفقاً لسلاسل رواتها. الفئة 
الأولى هي التي تقع في خانة الاتفاق الكامل مع الكتب المرجعية السنية وبالتالي 
ob‏ القبول بها لا يخلق أي إشكالية. بالمقابل فإن تلك التي تقف في تعارض صريح 
مع القرآن وأحاديث أهل السنة ذات التواتر الظاهر» فيجب رفضها. أما الأحاديث 
الواردة في الكتب الشيعية وتناقض بعضها بعضاء فيجب تقییمها وفقاً للرأي السائد 
لدى الجمهورء ويتم رفض تلك التي تتباين معه. وأخيراء الأحاديث الشيعية المنسجمة 
بصورة كاملة بعضها مع بعض ولا تتناقض مع الأحاديث الواردة في كتب Jal‏ السئّة 
ree 9‏ للقبول أو الرفض.۲۳ وينطبق التوافق مع المعاییر الستية على 
الأحكام الفردية أيضا للمذهب الجعفري: فإذا ما جد أنها متوافقة مع القرآن والسنق 
كما هي مفهومة ومدونة من قبل ALAM Jal‏ عندئذ يمكن قبولها."" وهكذاء فالافق 
المتاح للاستعارة المسموحة من الفقه الشيعي» أو الاعتماد على أسسه في الرواية عن 
جعفر الصادق والأئمة الآخرين؛ ثبت في النهاية أنه ضيق جدا. ولذلك لا نستغرب 
اتهام عدد من المؤلفين الشيعة لأبي زهرة بخيانة هدفه المعلن بتحقيق المصالحة بين 
التقليدين الستي والشيعي والتنكر له.*" 

كانت الثورة الإسلامية في إيران بنظر الكثيرين ممن شاركوا فيها مباشرة أو شعروا 
بارتباط بهاء شيعة كانوا أم من Badd Jal‏ حدثا يهم العالم الإسلامي» بمن في ذلك 
أكثريته الضخمة من أهل الستة. ووفقاً لذلك فقد جرت محاولات Da‏ مشروع 
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التقريب بين التقليدين الشيعي والسني . ففي عام ۱۹۹۱ تم إنشاء مؤسسة بمبادرة من 
آية الله علي خامنئي تدعی " المجمع العلمي للتقريب بين المذاهب الاسلامیة* ix‏ في 
طهران لتكون منظمة خليفة لدار التقريب» وبدأت بإصدار مجلة هي رسالة التقريب التي 
اتخذت من مجلة رسالة الإسلام نموذجاً لها."" وتمّت إعادة طباعة السلسلة الكاملة من 
مجلة رسالة لتقریب ومنشوراتها في مشهد بغرض توزیعها علی نطاق qus‏ وصارت 
مؤتمرات الوحدة تعقد في طهران سنوياً متزامنة مع مولد النبي. وفي بیروت نظمت 
المستشارية الثقافية في السفارة الإيرانية في عام 495 ١‏ موتمرا تناول موضو ع الامام 
جعفر الصادق ومختلف المذاهب الفقهية الإسلامية» وتمت طباعة وقائع الموتمر 
في السنة التالية. ۸۰ 

وکما یحدث غالبا في مثل هذه المناسبات فقد فشل معظم المشا كين في التو جه 
بانفسهم إلى الموضو ع المعلن بأية درجة من الدقة والاتقان. لکن نمة استثناء واحد 
هو عالم شيعي لبناني یدعی الشیخ حسن حمادة. فبعد تتبّع تاريخ الامامة منذ زمن 
الامام علي أكد حمادة أن الکثیر من الاحادیث الموجودة في کتب أهل ES‏ یمکن 
العودة بها إما إلى الامام جعفر الصادق أو إلى و الده محمد الباقر؛ فقد کانا وأسلافهما 
سبّاقين في الحفاظ على السنة. صحیح أن هذه الحقيقة لا تنعكس في سلاسل الرواة 
المذکورة عموماً في کتب Jal‏ السنّة» لکن السبب لا یتعدی أن علماء LJ‏ في ذلك 
العصر کانوا یخشون الاضطهاد الذي كان یتعرض له کل المخلصین الموالین JAY‏ 
البیت؛ وبالتالي فقد كان أولئك العلماء جاهدین بصورة فعالة في ممارسة التقية» بشكل 
مشابه كثي را لما كان الأئمة آنفسهم یمارسونه. ۸۱ ثم يقدّم حمادة الامام جعفراً الصادق» 
بطريقة ممائلة» كسلف أو جد أعلى للمذاهب الستية الأربعة» وخاصة الحنفي منها. 
ففي ختام سنتين من الدراسة على يدي الإمام جعفر الصادق في المدينة قال أبو حنيفة 
clas‏ كما يقول حمادة: "لولا السنتان لهلك النعمان (أي أبو حنیفة)*. ""بینما أمضى 
مالك بن أنس فترة أطول مع الإمام جعفر الصادق تلميذاً له» في حين درس الشافعي 
مع مالك وطلبة آخرين LW‏ کشفیان بن عيينة وإبراهيم بن سعد الأنصاري. وأخیرا 
فقد رافق ابن حنبل الشافعي طوال فترة سياحته في بغداد. ۳" ان عملية انتقال الفقه 
وتواتره من الامام جعفر الصادق إلى أصحاب المذاهب الستية الأربعة مماثلة في 
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آساسها لتلك التي تتبئعها شاه عبد العزیز دهلوي.** لک غرض دهلوي كان تقدیم 
المذاهب الستية كورثة حقیقیین لجعفر الصادق. وبالتالي إنكار شرعية الشيعية؛ بینما 
تمثل مسعی حمادة بإظهار جعفر الصادق كنقطة افتراق لجمیع المذاهب» A JE‏ 
منها والشيعية على dm‏ سواء. ویذهب حمادة فوراً إلى الشكوى» وله ما بیرره كما 
بيّنت هذه المقالة» بان الکثیرین من UES‏ السنة ممن يعبّرون عن احترام عمیق للإمام 
جعفر الصادق یهاجمون بلا رحمة الشيعة و OUS‏ لا صلة لهولاء به ولا صلة له بهم, ^ 
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لم يكن الغرض هنا استکشاف وتفصیل الدور المعقد الذي قام به الإمام جعفر الصادق 
في التطورات الدينية والفكرية لعصره. وانما (جراء مراجعة متواضعة لتقلید جدلي 
منحاز سعی إلى عزله عن الشيعية والحاقه بالاسلام الستي أو تبيه بصورة صريحة 
ومباشرة كي یکون جاهزا لهذا الانتماء. لکن من الوا ضح أن المحاولة لم تحظ بالتوجیه 
الصحيح» ومع ذلك فان حقيقة النظر إلى الإمام جعفر الصادق باعتباره مجتداً موهلا 
لهذه الحملة هي شيء هام بحد ذاته . ویعتبر نسبه البكري واحدا من الأسباب الواضحة 
لهذا الاختیار اضافة إلى إنكاره عناصر الغلاة في الحركة الشيعية کالخطابیة؛ وربما بدا 
للبعض هنا أن الخطوة المنطقية التالية هي إدانة الامامية أيضاً. غير أن الحقيقة الهامة هي 
أنه تفاعل مع نطاق واسع من الشخصيات في كل من المدينة وبغداد في وقت لم يكن 
الإسلام السني ولا الشيعي قد أخذ شكله المحدد بعد. ومن المؤكد أن دراسة مفصلة 
وبعيدة عن العاطفة لمختلف جوانب حياته وأفكاره ستساهم في توضيح هذه الفترة 
التكوينية من التاريخ الإسلامي؛ كما يمكن أن تكون عاملاً مساعداً في تحقيق مصالحة 
بين جميع من یواصلون بدرجات متباينة من التبريرات» التوسّل باسم جعفر الصادق. 
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أكبر؛ وإمام حسن العسكري؛ ثم الائمة الذين سبقوه وانتهاءً بالامام جعفر الصادق. ووردت هذه 
السلسلة في مصادر أخرى باختلاف طفيف. (انظر نور الدين تورا بخاري» تحفة الزائرين» بخاری» 
.)٥ ٤ص «V4.4‏ غير أن غياب سلسلة النسب هذه من مصادر النقشبندية الكلاسيكية الأولى يلقي 
بظلال الشك على صدقيتها. ونجد في تحفة الزائرين نسباً بكرياً لبهاء الدين دون أي توضيح» ربما 
بهدف جعله يشابه pinoy‏ | الصادق من جهة امتلاكه النسبين البكري والعلوي. 

“THO ص‎ ۰۲۰۰۲ col gb) جلیل مسغْر نيشاد‎ ec خواجة محمد بارساء فصل الخطاب»‎ „or 
TAA 

Ok‏ بارساء فصل الخطاب» ص8" ه. 

00„ المصدر السابق» ص ۲ ۵۷. 

.ها/١‎ COTE o المصدر السایق»‎ TA 


ادعاء أهل السنّة بالامام جعفر الصادق 


۷ المصدر السابق» ص۱۱۹-۱۸. 

oA‏ المصدر السابق» ص0۷۳. والاشارة العرضية إلى الاعتزال هي بلا شك إشارة إلى المفهوم بان 
علم الكلام الشيعي قد تأثر في مرحلة تشكله بنظيره المعتزلي. انظر مارتن ج. ملگ-دیرموت» The‏ 
Theology of al-Shaykh al-Mufid‏ (بيروت» CV AVA‏ في مواضع كثيرة. 

8 بارسا فصل الخطاب» ص5 ۰۱۱ 

Se‏ عبد الواسع باخرزي مقامات جامي» تح.» نجيب مايل هروي (طهران» NOV 2 (A3 Y‏ .ومن 
المحتمل أن يكون ذكر ”اليهود الجاهلین* إشارة إلى الشخصية الاسطورية عبد الله بن سبأء اليهودي 
اليمني الذي قيل إنه تحول إلى الإسلام في عهد الخليفة عشمان مضمراً Ey‏ تعاليمه الهدّامة التي أصبحت 
الأساس للحركة الشيعية. انظر مرتضى العسكري» أسطورةعبد الله بن سبا (بیروت لات.). 

. ١85-1١ 00 باخرزي مقامات جامي ص‎ SM 

۲ . عبد الرحمن جامي» شواهد اللبوة لتقوية يقين أهل الفتوة (استنبول» 80( ص £o‏ ۲. 

“UW‏ محمد بن حسين فزويني» سلسله- نامه خواجقان نقشبند» مخطوطة رقم ۸ الملحق 
الفارسي. المكتبة الوطنية» باریس ورقة ٩۱۹ب.‏ 

t‏ من أجل تفاصيل دقيقة عن محتوياته انظر سيد أثر عياس رضوي» شاه عبد العزيز: الطهارة 
والسیاسات المذهيية والجهاد (كانبيرا» 0۱۹۸۲ ص٥٤ .Yoo-Y‏ 

۹ شاه عبد العزیز دهلوي» تحفه اناعشرية (استنبو ل» )) ص۰۷۱۸. 

.٦‏ من الجائز القول إن شاه عبد العزیز قد مزج» عن قصد أو غير قصد. بطريقة مضمنة صنفین 
من الاجتهاد: المطلق الذي مارسه مؤسسو المذاهب السنيةء والمقيّد الذي یمارس ضمن معاییر 
المذهب الواحد كالشيعي. 

۰۱ منهاج السنة البوية (بیروت» لا ت.)» مج4 ص4۳‎ cias انظر ابن‎ SM 

A‏ شرت الفتوی في سنة وفاته» وبعد سنة تُرجمت إلى الانكليزية وُشرت في مجلة رسالة الإسلام 
(VA 18)‏ صهه-5 ه؛ ص4 ١5-1‏ من القسم الانکليزي. 

4. محمد أبو زهرة» "الوحدة الاسلامیة" رسالة الاسلام» ۱۰ (کانون الثاني/ يناير» ۰۱۹5۸ 
ص۸ ۳۹-۲ والعدد ۰ ۱۲-۱ (نیسان/ آبریل» ۱۹6۸ ص ۲ ۲۵۰-۲؛ والعدد 4-۱۰ (تشرین 
الأول/ أكتوبر» ۱۹۸ ص Yo Yo Y‏ حول حياة وأعمال أبو زهرة انظر کیت زبيري» محمود 
شلتوت والحدالة الاسلامية (آوکسفورد ونیویورك (VAAN‏ ومقالة صفوت کوسیء ”محمد أبو 
زهرة“ c Türkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi‏ مج ۰ «Y‏ ص ۵۲۲-۵۱۹ . 

y‏ محمد أبو زهرة؛ الإمام الصادق: حياته وعصره» آراژه وفقهه (القاهرة» لا ت.)» ص VY‏ . وقد 
استخدمت اللغة نفسها في فتوی شلتوت. 

۱. محمد أبو زهرة» المیراث عند الجعفرية (القاهرق (X400‏ 

YY‏ أبو زهرة, الإمام الصادق. و کانت مكتبة جامعة کالیفورنیا قد استحوذت على نسخة من الکتاب 
سنة ۰۱۹1۳ فمن المحتمل أن یکون قد نشر في تلك السنة أو قبلها بقلیل لیتزامن مع فتوی شلتوت. 

NY‏ أبو زهرةء تاريخ المذاهب الاسلامية. الجزء الثاني: في تاريخ المذاهب الفقهية (القاهرق لا ت.)؛ 
ص -O1F—-OYO‏ 

20.4 أبو زهرة» الإمام الصادق» ص٤‏ ۲. إن ورود القَسَمْ "والذي نفس محمد بيده“ بهذه الصورة في 
الحديث هو أمر مثير للاستغراب لأنه استخدم من قبل النبي نفسه؛ ولذلك ربما تحدّث الصادق عن 
نفسه هو لاعن نقس محمد. 


قلاع العقل 


۰۲۳۹۰۲۳۹۰۷۷۱ 14 أبو زهرة الامام الصادق» ص۰۱۳‎ Vo 

5 المصدر السابق» ص۱-۱۳. 

NN‏ المصدر السابق» ص۰۱ 

۸. انظرء على سبیل المثال» السید حسین یوسف مكي العاملي عقيدة الشيعة في الإمام الصادق وسائر 
الأئمة (بیروت» ۰۱۹۱۳ أعيد طبعه في ۰۱۹۸۷ ص ۰۱۲-۱۰ وحول ردود فعل أخرى على تقییم 
آبو زهرة لجعفر الصادق انظر راینر برونر» مجمع اسلامي في الفرن العشرین: الأزهر والشيعية بين التقارب 
والتحفظ ترجمة عن الالمانية من قبل جوزیف غرینمان OAS)‏ وبوسطن» ۲۰۰)» ص ۰۱۷۳-۱۷۱ 

Ya‏ انظر محمد محمد المدني» "حول أهداف المجلة" رسالة التقریب» 2١‏ ۱ (شباط/ فبرایر- 
آذار/ مارس» ۰6۱۹۹۳ ص۰۷ 

 -. ۹۹۷ موتمر الإمام جعفر الصادق و المذاهب الاسلامية (بيروت»‎ CAs 

۰4 29-5 موتمر: ص55‎ AN 

AY‏ موتمرء ص4۸ 4. هذه الجملة المققاة (سنتان» النعمان) تحمل شبهاً Í pata‏ للشك مع الاعتراف 
الذي اطلقه عمر بخصوص فضل الامام علي علیه: "لولا علي لهلك عمر“. 

. ٤ ٤۸ص موتمر»‎ AY 

۰.٩ ۲-۹۱ ص‎ corel انظر‎ At 

. ٤ هوتمر» ص55‎ „AO 


۱۳۸ 


کتاب الرسوم والازدواج والترتيب” 
الشسوب لعبدان (ت. (A84 / Y AV‏ 
تحرير النص العربي 


ويلفيرد مادلونغ وبول إي. ووكر 


عبدان هو الاسم الذي یعرف به أول مؤسس معروف لدينا للدعوة الاسماعيلية 
من فترة ما قبل الفاطميين. فهو يظهر في الروايات الخاصة بأصول أنشطة الدعوة 
الاسماعيلية مرتبطاً بحمدان قرمط» مؤسس الدعوة في السواد» أو منطقة الأرياف 
المحيطة بالكوفة» بعد بدء نشاط قرمط بين سنتي AYYTAYE [YAETYAY‏ ثم 
أصبح صهراً لقرمط وکلّف بتدريب وتعليم الدعاة الذين كانوا يُرسلون إلى المناطق 
المحلية في السواد وإلى المقاطعات النائية كالبحرين واليمن. وقد JS‏ عندما انشقت 
الدعوة المبكرة حول ادّعاء عبد الله المهدي الامامة سنة ١ AQ [YAT‏ 

وطبقاً لابن النديم» الذي كتب عقب ذلك بقرن من الزمان» كان عبدان المؤلف 
الأكثر إتتاجاً في الدعوة» مع أن معظم كتبه كانت منسوبة إليه باعتبار BN‏ كل من صف 
كتاباً في الدعوة استخدم اسمه كمؤلف له. ومن الواضح أن هذه الممارسة استمرت 
بعد وفاته من قبل الدعاة الذين استمروا في نشاطهم في العراق في العقود الأولى من 


۱۳۹ 


قلاع العقل 


القرن الرابع/ العاشر. ویورد آخو محسن؛ gall‏ الجدلي المناوی cete‏ عل 
نحو خاص ذكرا لأبي القاسم عيسى بن موسى» وهو ابن أخ لعبدان» باعتباره مصئفاً 
للكثير من الکتب التي نسبها إلى عبدان من أجل خلق الانطباع ob‏ عبدان كان عالما 
واسع المعرفة في جميع فروع الفلسفة والعلوم. وألقى جيش عباسي الى مدي 
بن موسى سنة ٩۲۸/۳۱۲‏ لكنه تمكن من الهرب وعاش متخفياً في بغداد حيث 
ats‏ تبر الج Uo der‏ بن انديم بعناوين عدد قليل من كتب عبدان كانت 
متوفرة عموماً في زمنه ورآها بعینه. لکن لا يبدو أن U‏ من هذه الکتب قد کتبت له 
النجاة» ولم یصلنا منها شيء. كما يذكر فهرستاً لجمیع کتب عبدان الا أنه لا ین ما إذا 
كانت تعود إلى عبدان نفسه أم أنها تضمنت عناوين الكتب التي cáo‏ خلال حياته." 

وجری اقتباس عناوين الكتب الواردة في فهرست عبدان من قبل نصير الدين 
الطوسي (ت. (YVE [AVY‏ وتوزعت على العديد من صفحات كتابه سفينة 
الأحكام» وهو كتاب في علم النجوم كتبه» كما هو مفترض» خلال إقامته في بلاط 
الإمام الإسماعيلي النزاري في ألموت.؛ ويظهر أن العديد من العناوين التي ذكرها ابن 
الندیم» لکن ليست كلهاء قد وردت في فهرست الطوسي.* وتوحي عناوين الكتب 
جميعا بالانطباع بأن الغاية من الرسائل كانت توفير نوع من الموسوعة المعاصرة 
للعلوم الدينية والطبيعية. ويبدو أن ذلك يؤكد وصف أخي محسن وربما تشير إلى أن 
الفهرست كان من تصنيف عيسى بن موسی» ولیس بالأحرى عمه عبدان. 

الغالبية العظمى من كتب عبدان مفقودة اليوم» والإشارات إليها في الكتب 
الاسماعيلية اللاحقة نادرة أيضاً. وطبقاً لبيبليوغرافيا الأدب الإسماعيلي لإسماعيل 
بوناوالاء فقد احتفظت المکتبات الاسماعيلية الطيبية بنصين منسوبین إليه هما: : رسالة 
الشمعة المسماة بمفاتیح النعمة و کتاب الرسوم والازدواج والترتیب." العنوان الأول لم 
يُقتبس من قبل الطوسي ولم یتوفر لدینا من النص شيء. آما موضو ع الحکم بخصوص 
ما إذا كان ينتمي إلى مجموعة کتابات عبدان أم لا فیجب وقف النظر بذلك في الوقت 
الراهن.۲ 

ومن المحتمل أن النص الباقي الثاني» کتاب الرسوم والازدواج والترتیب» ينتمي إلى 
مجموعة کتب عبدان." ففي الصفحة الخاصة بعنوان المخطوط ورد اسم المؤلف 


۱۳۰ 


"کتاب الرسوم والازدواج والترتیب* 


على أنه أبي محمد عبدان» ویظهر في فهرست عبدان» كما اقتبسه الطوسي؛ باسم کتاب 
الازدواج. ويرد ذکر الاخیر أيضاء بدون المولف» على أنه من بين الکتب الإسماعيلية 
التي صنفها موّرخ الفرق اليمني من القرن السادس/ الثاني عشر أبي محمد. وفي 
الرواية التي یقذمها المولف للتاریخ الديني الدوري للنطقاء السبعة ورد أنه جاء بعد 
السادس» محمد و صيّه أو (ساسه علي» وستة أئمة مستورین. وسیکون الامام السابع 
والنبي الناطق الذي من المأمون اقترانه بمحمد بن إسماعيل بن جعفر» القائم المنتظر . 
ولا نجد - في هذا التاریخ - مکاناً محفوظاً لاستیعاب الأئمة — الخلفاء الفاطمیین. 

فالاطروحة الرئيسية لموّلف النص هي ازدواج وثنائية جمیع المخلوقات» وهو 
ما یتضح اساسا في ازدواجية كل شيء مع صفاته. وتتمایز الأشياء عن صفاتهاء ومع 
ذلك» فإنها محتومة بالازدواج بها ولا تستطيع البقاء بدونها. y dil y‏ وحده هو واحد 
وفرد» واسمه وصفاته مستقلة عنه. وفي حين تبقى هذه الأخيرة قابلة للمعرفة» إلا أن 
a‏ وحده هو الذي یقع خارج نطاق الإدراك. 

و کانت هذه الالاهیات. التي تضع الله بصورة مطلقة خارج حدود الادراك 
والكينونة» قد بقيت» كما هو معروف جیداء أمرا أساسياً في الفکر الديني الاسماعيلي 
ويجب النظر إليها باعتبارها مكوّناً جوهرياً في تعاليم الدعوة الأصلية. غير أن النص لا 
يظهر» من ناحية أخرى» أي أثر لکوزمولوجية الافلاطونية المحدثة التي أصبحت من 
خصائص الإسماعيلية الفارسية ونم تبنيها على نطاق واسع في الأعمال الإسماعيلية 
الفاطمية. فمن المر اتب الرو حانية العلیا لا 2 يسمي الموّلف سوى "السابق" و”التالي“» 
که وق Nish‏ 
ذلك مع الافتراض الذي كان صموئیل م. ستیرن أول من أطلقه و القائل إن ادخال الفکر 
الفلسفي الأفلاطو ني المحدث إلى العقيدة الاسماعيلية إنما كان على يدي داعي ما 
وراء النهر المبكر محمد بن أحمد النسفي (ت. (a £v [Y‏ 

إن الاستحالة المطلقة لإمكانية معرفة الله وإدراكه تتضمن بالضرورة رفضاً لأي 
برهان عقلاني على وجود الله. وهكذاء فإن عبدان يجادل في النص بأن معرفة الخالق 
على اسای من له دی لجان لان یره تيد وجرت هر 


أمر ”نري“ في النفس وطبيعي» وأن البشرية قد فطرت عليه. والوصول إلى المعرفة 


۱۳۱ 





قلاع العقل 


"المنقذة؟ لا یکون الا عبر التعلیم الملهم للأنبياء وأوصيائهم والأئمة والاکتساب 
عنهم. ولم يشغل هذا التعليم نفسه بالبراهین على وجود الله ولا بالجانب الظاهر 
المتوفر علنا للنص الديني المنزل والشريعة» وإنما بالأحرى بمعانیها الباطنة المستورة. 
Ul‏ الخصوم» الذین اعتقدوا بإمكانية الوصول إلى معرفة الله عن طریق العقل وأن 
المعنی الظاهر للتنزیل وحده هو ما یشکل الایمان الحقيقي دون الحاجة إلى pll‏ 
فکانوا من بين علماء الکلام العقلانیین بالمقدار نفسه الذي کانوا فيه من أهل التقلید 
المناوئین للعقلانية. 

وعندما أسّس حسن الصبّاح (ت. (AYE [OVA‏ ”دعوته الجدیدة؟ بعد ذلك 
باکثر من قرنین من الزمن, LY‏ وأنه وجد في كتب عبدان أفكاراً استهوته فسعی إلى 
إعادة إحيائها وبث النشاط فیها. وتمركزت دعوة حسن الصبّاح حول عقيدة الحاجة 
إلى تعلیم مُلهم) وهو ما آعاد صیاغته في کتابه المشهور الفصول الأربعة» فأصبح أتباعه 
من الإسماعيليين النزاريين يُعرفون بالتعليمية. "غير أن المُناخ اللاهوتي كان قد تغير 
منذ زمن عبدان» ولم يعد التحدي العقلاني الاکثر خطورة على الفكر الإسماعيلي 
الشيعي يصدر عن إلاهيات المتکلمین» بل جاء بالأحرى من تقليد المدرسة الفلسفية 
الأرسطية كما atel‏ تشكيلها ابن سينا (ت. ۸ 4۲/ ۱۰۳۷). الذي كان فكره الديني 
ينتشر بسرعة بين علماء الدين المسلمين. ومن المعروف أن أسرة ابن سينا كانت 
إسماعيلية شيعية» لكنه انصرف عنها وعن دين والده'' ليرتدي عباءة الفارابي (ت. 
(4o . ۵۹‏ الذي كان سيد الفلاسفة oat I‏ في الاسلام. فالله» بالنسبة إليه» لم 
يكن واحداً فرداً خارج حدود الكينونة والادراك بل بالأحرى واجب الوجود الذي 
هو علة الكينونة العارضة ULIS,‏ وعقل مفهوم Lad‏ ينبعث عنه بصورة خالدة العقل 
الأعلى للكون. وقد ترك برهانه البارع على وجود واجب الوجود أثره في نفوس 
الكثير من علماء الدين المسلمين على الرغم من أنه يستتبع كنتيجة لا بد منها الاعتقاد 
بفكرة خلود العالم. وفي حين رأى ابن سينا أن الجانب الظاهري من التنزيل النبوي قد 
انطوى على معناه الحقيقي إلا أن النخبة من الفلاسفة كانت قادرة على الوصول إلى 
هذا المعنى عبر الاتصال المباشر بالعقل الفعال المصدر المكافئ في المكانة للتنزيل 
النبوي. ولذلك انتفت الحاجة لتعليم ملهم لإمام. 
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وكان معاصر حسن الصبّاح الاکبر chin‏ آبو حامد الغزالي (ت. ۵۰۵/ «QUY‏ 
قد كتب في شبابه را على أساس من کلام الأشعري تضمن بيّنة ضد إلاهيات ابن سينا 
الفلسفية. غير أنه تبتى في وقت لاحق من حياته آراء ابن سیناء ومنها تلك التي كان قد 
اتهمه في البداية بالكفر بسببهاء مع أنه كان قد أعلن في تلك الفترة أن آراءه الخاصة إنما 
تستمد وتستقي من التبصّر الصوفي بدلا من الفلسفة اليونانية. وبالجملة فقد ساهمت 
تعالیم الغزالي البالغة التأثیر في الترویج لفکر ابن سينا الارسطي في الاسلام اکثر مما 
قامت به لمقاومة ارتفا ع مذه. وحافظ الغزالي» في الوقت نفسه» على معارضته الجدلية 
المنحازة ضد الفکر الاسماعيلي الشيعي. ففي کتابه من الفترة اللاحقة» فيصل التفرقة 
بين الإسلام والزندقة» صئّف الأطروحة الاسماعيلية حول فكرة وجود الله خارج حدود 
الكينونة واللا-كينونة بأنها SAS‏ محض. 

وعلى الرغم من ذلك فإن دفاع حسن الصبّاح عن الفكر الإسماعيلي في دعوته 
الجديدة لم Ge‏ دون صدی في الأمة الإسلامية الأوسع مباشرة خارج شريحته 
الاجتماعية النزارية. فبعد عقد من وفاته قام تاج الدين الشهرستاني الذي كان أشعرياً 
في الأصل كالغزالي بتبني الإلاهيات الإسماعيلية في كتابه كتاب المصارعة» أي 
معارضته مع ابن سينا." وأكد هناك أن الله يسمو فوق الوجود واللا-وجود» فهو 
الموجد للوجود ومانح كليهما معا. إنه فوق جميع الأضداد وهو الحاكم لها. أما 
الصفات. كالعلم والسلطة والوحدة فلا يمكن إسنادها إليه إلا بصورة غامضة باعتبار 
أن معانيها لا صلة لها آبدا بمعانيها العادية أو التشبيهية في العالم. وهو ليس بالعقل» 
كما جزم ابن سيناء وأن أسلوب العلم الإلهي هو خارج نطاق قدرة العقل البشري على 
الفهم. وأكد cLa jlo‏ بطريقة مماثلة كثيراً لطريقة عبدان» بان حقيقة الله معروفة جيداً 
بحيث لم يكن وجوده بحاجة إلى إثبات بأي شيء هو من فطرة الإنسان. ولم نكن 
بحاجة إلى رسالة الأنبياء من أجل إثبات حقيقة call‏ وإنما للكشف عن فردانيته التي 
هي خار ج نطاق الادر اك العقلاني. ويتساءل: لماذا على العقل الفعال» الذي يقود 
العقول البشرية من حالة الکمون إلى الفعل» الاقتران بعقل فلك القمرء كما زعم ابن 
سینا؟ آلیس بالأحرى أن العقل الانساني الذي توصّل إلى الکمال هو من تلقّى الدعم 
والتأبيد من الالهام الالهي؟ عند هذا الحذ وقف الشهرستاني لیتخیل ضرورة وجود 


۱۳۳ 


قلاع العقل 


التعليم الملهم للأنبياء والأئمة. 

وكان الدفاع الفلسفي الذي قذمه الشهرستاني عن الإلاهيات الإسماعيلية قد 
ترك انطباعا بعد ذلك بقرن من الزمان أعجب الشاب نصير الدين الطوسي الشيعي 
الاثني عشري المتمرس في العلوم الفلسفية, وشجعته لزيارة مراكز الدعوة النزارية في 
قوهستان أولاً» ومن ثم في ألموت. وأقام بين الإسماعيليين الذين استضافوه لمدة تزيد 
على ثلاثة عقود آنتج خلالها بعض الكتابات المؤيدة لارائهم. ويدل ضمّه فهرست 
عبدان في أحد كتبه على انغماسه في اهتمامات الدعوة. غير أنه استمر في كتابة كتب 
توضّح فكر ابن سينا وتتوسّع فيه إضافة إلى موضوعات في الفلك والمنطق. ويبدو أن 
صنفين من الفلسفة قد تنازعاه. فبعد سقوط ألموت بأيدي الغزاة المغول سنة 4 [no‏ 
۱۳۰۹ وقطع علاقنه بالإسماعيليين؛ كتب Lad‏ غاضباً لكتاب الشهرستاني بعنوان 
مصارع المصارع .۰ وتعرض للجدل الذي قدمه الشهرستاني مستبعدا ol]‏ نقطة بعد 
أخرى واتهمه بأنه مجرد داعية شعبي à‏ يفتقر إلى الكفاءة في المنطق والفلسفة ومُعلنا 
تبنیه آراء ابن سينا بصورة شاملة. ومع ذلك فقد cedi‏ بداية رسالته وفي ختامهاء 
على Of‏ هدفه لم يكن الدعوة إلى آراء ابن سینا. 

وأقدم الطوسي في فقرتين من نقضه على تأنيب الشهرستاني بسبب فشله الظاهر في 
فهم تعليم أسياده (الإسماعيليين)» الذين يصفهم بأتبا ع فیثاغورس من جهة المصطلحات 
الفلسفية. وفيما يتعلق بأصول الكثرة والتنوع في العالم» IST‏ فيثاغورس أنه "عندما 
ينشأ واحد ما [ويصبح في حيز الوجود]» فان موجودا مضادا له ليس بواحد ينشأ 
كنتيجة حتمية وتصبح التثنية هي التالية [في النشأة]“. atop ade,‏ والتضاد هما 
أصل العالم. أما الله فغير خاف أنه يجب أن يكون مها بصورة مطلقة إذاء باعتباره 
لا ضد له» وليس له أي صلة بالعالم. ويعتبر زرادث شت. وفقاً للطوسي» من مواسسي 
الأديان» وقد وصف أصول الكثرة والتدوع بطريقة مشابهة [لما سبق]. فعندما صدر 

عن الواحد ملاك سماه زرادشت يزدان» c‏ نشا من ظله شيطان سماه أهريمان. . ونسب 
معلموهم إلى فیثاغورس مبدأ التضاد الذي قال عنه إنه مبدأ سابق [في الوجود] للتراتب 
التسلسلي في الكون. وتوجهوا باللوم إلى أرسطو بسبب انحرافه عن موقعه وتأكيده 
أن التراتب كان أصل الكثرة والتنوع في العالم» حيث يصدر واحد مفرد عن الواحد 
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"کتاب الرسوم والازدواج والترتیب* 


[المطلق]» مع نشأة للتضاد لا تکون إلا بعد حدوث التراتب فقط.* ومن الواضح أن 
ذلك كان متسقاً مع مفهوم ابن سينا حول الله باعتباره الواجب الوجود والعقل المدرك 
الذي منه ينبعث بالضرورة عقل طاری وحید قادر على التعرف إلى أصله. 

ویطلق الطوسي على العقيدة المنسوبة إلى فیثاغورس هنا تسمية "سر الخلق 
العميق“» ویبدو ميّالاً إلى موقفه. ومما ELEY‏ فيه أن مفهوم الاله المنژه بصورة مطلقة 
كان هو الذي اجتذبه إلى الاسماعیلیین في البداية. فقد آثار عنده مسألة كيف لاله 
هس enisi dcus‏ ی ده 
بالضرورة كما اعتقد ابن سینا. فلماذا يجب أن یکون ثمة عالم على الاطلاق؟ لقد فکر 
الطوسي Ele‏ حول الحاجة إلى آمر الهي (”أمر“) أو ”كلمة“ وضعها التعليم الاسماعيلي 
كوسيط بين الإله المنژه والكينونة الأولى» أي العقل الكلي أو ”السابق“ عند عبدان. ٠١‏ 
ولا نجد في AS‏ عبدان» الازدواج» أي أثر لمفهوم الأمر الإلهي أو الكلمة؛ ولا نعلم 
ما ذا كانت قد ذُكرّت في أي من كتبه الأخرى. غير أنه تمّت مناقشتها بصورة عامة 

في النصوص الإسماعيلية الفارسية الأولى.١١‏ 

ويطرح وصف الطوسي لمعلمي الشهرستاني الاسماعیلیین بأنهم فیثاغورسیون 
العديد من الأسئلة. وطبيعي أنه وجد في الاسم وسيلة ملائمة لتصنيفهم كممثلين 
لمدرسة فلسفية متميزة عن التقليد الأرسطي الأفلاطوني المحدث للفارابي وابن سينا. 
غير أن الطوسي يذكر صراحة أنهما كلاهما يزعمان أتباع فیثاغورس وأنهما ينسبان إليه 
القول بأنه عندما ينشأ واحد ما Op‏ مضادا له ليس بواحد ینشاً كنتيجة حتمية لذلك. 
وليس ثمة ما يشهد في أمكنة أخرى Ob‏ هذا القول هو لفيثاغورس» ولو أنه في توافق 
مع آراء أخرى منسوبة إليه. ويتّهم الطوسي الشهرستاني بنسيان» كما يبدوء ما كان قد 
تعلمه من معلميه حول عقيدة فیثاغورس. 

ومع ذلك لا نعثر في أي من كتب الشهرستاني على وصف صريح للاسماعیلیین 
بأنهم أتباع لفيثاغورس. ففي كتابه الوصفي - التقريظي كتاب الملل والنحل يرد ذكرٌ 
مختصر لتوصية أطلقها حسن الصبّاح بخصوص تطبيق مبادئ التضاد والتراتب 
كمقياس في جميع عمليات التناز ce‏ لکنه لم يقرن فیثاغورس بهذه المبادیع.۱۲ أما 
في كتاب المصارعة فقد أورد عقيدة حول معرفة الحيوان والإنسان لله نُسبّت في AS‏ 
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الملل إلى فیثاغورس لكنه حددها هنا باعتبارها مقولة ”الحكماء الذين هم أعمدة 
الحکمة؟. يضاف إلى ذلك أن الطوسي ينتقد الشهرستاني بسبب إشارته إلى رأي 
A‏ ورد وباو مایق عم i‏ 
وهيولى. فالطوسي يعترض على ذلك بالقول إن أتباع فیثاغورس الذين ينتمي إليهم 
أصحاب الشهرستاني من الإسماعيليين يتكلمون عن المبادئ الثلائة على أنها عقل 
ونفس وطبيعة. وكان الشهرستاني قد اقتبس القول الأخير في كتاب الملل باعتباره 
عقيدة منسوبة إلى فیثاغورس. لكنه يتحدث في كتاب المصارعة عن آراء متباينة بهذا 
الخصوص دون ذكر لفیثاغورس ۰ وهكذاء فمن المر- جح أن الشهرستاني لم يكن على 
علم باي مزاعم إسماعيلية تقول (نهم CU‏ لفيثاغورس؛ ولیس ثمة احتمال ob‏ یکون 
حسن الصبّاح قد طرح إطلاقاً مثل هذا الزعم. وكذلك لا نجد في الکتب الإسماعيلية 
المبكرة أي معالجة خاصة تفضّل فیثاغورس, إذا ما SS‏ على الإطلاق» على غيره من 
الفلاسفة اليونانيين. 

فهل كانت رواية الطوسي حول مزاعم الإسماعيليين يأنهم من أتباع فیثاغورس من 
تأليفه هو Mal‏ ويبدو الأمر بعیدا عن هذا الاحتمال في ضوء إعجابه الواضح بالعقيدة 
المنسوبة إلى فیثاغورس. ALY,‏ يكون هذا الزعم قد P‏ إليه من قبل مرجعية 
سامية في الدعوة؛ قد تكون الإمام نفسه. ومن جهة كونه وصفاً تحليلياً للفكر الديني 
الإسماعيلي منذ بداياته» فإننا نجد أن هذا الزعم قد تکشف عن . أشياء كثيرة؛ لكنه يفتقر 
إلى المصداقية ية عندما ی خذ كتوضيح لانتمائه التاريخي. 
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AY 
«(34A Y محمد زربان الغامدي (المدیئت‎ ec انظر أبو محمد اليماني» عقائد الثلاث والسبعین فرقة»‎ : 
ONT 2 
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تألیف أبي محمد عبدان رحمه الله 


بسم الله الرحمن الرحيم وبه نستعین في جميع الأمور 

الحمد لله الذي جعل في كل فترة بقايا من أهل العلم يخرجون الناس من الظلمات 
إلى الهدى؛ ويصبرون منهم على الأذىء يُحيون بكتاب الله الموتی» Oy pads‏ بنور الله 
أهل العمى؛ فكم من قتيل لإبليس قد أحيوه؛ وكم من JL‏ تاه قد هدوه فما أحسن 
آثارهم على الناس» وما أقبح آثار لاس عليهم؛ يُنفون عن كتاب الله تحريف الغالین» 
وانتحال المبطلین» وتأويل الجاحدين الذين عقدوا ألوية البدعة» ونصبوا الأقدام على 
محاج الهلكةء وتتکبوا [عن] طرق الهداية» وجروا في الجهل إلى أبعد غاية؛ انهتكت 
بهم الحرمات» واستبيح بتأويلهم المحظورات» فضلوا عن سواء السبيل» يقولون على 
الله في كتابه بغير علم به» ویتخالفون عن معاریفه؛ فنعوذ dil;‏ من فتنة المضلين» وأهواء 
الزائغين» وحمية الجاهلين» الذين على الله يفترون» وعلى أوليائه يجترئون”؛ والحمد 
لله رب العالمين المتوحد بالفردانية» المنفرد بالوحدانية» الأول الذي لم یزل والآخر 
الذي لا يرول pa‏ الخلق ومفنية ومعیده ومبدثه» الممتتع من الصفات» الذي لا 
بوصف بالذات» ولا تحویه" المشاعر ولا تبلغه الخواط SANS BV y‏ وم 
(Qr: 044) Cal 355 a 3‏ 

وصلی الله على المصطفی والمرتضی من أنبيائه» المنتجب من a‏ المبعوث 
إلى الجن والإنس بشیرا ونذيرً JUS‏ الدين» واتمام سنن المرسلين» بتبلیغ الحجة» 
وإيضاء cree‏ صلاة تامة زاكية نامية غادية عليه ورائحة» وعلى الطيبين من عترته 
١‏ العلم: العالم 
Y‏ يجترئون: یجترون 
Y‏ تحويه: نحویه 


۱۳۹ 


قلاع العقل 


والصالحین من أمته والمتقین من أتباعهم وسلم تسلیما. 

واعلم آلهمك cus Jit‏ وأرشدك للصواب. أن أول ما يجب على + جمیع المرتادین 
معرفة الله جل ذكره» ثم معرفة رسله؛ ثم معرفة ولاة الأمر وإقامة الطاعة هم قال اله 
je‏ وحل: ap‏ يها is Teil‏ | أطيعُوا الله ' وَأْطَيعُوا ار سول I ds‏ منک )14 
04( واعلم ls‏ الخير أن أعمال العباد كلها مضافة إلى الله جل وعز ومستخلصة 
بما يصل' إلى حقيقة توحيده؛ فمن عرف الله حق معرفته ووخده حق توحیده IS j‏ 
عمله وطاب سعیه ومن جهل ذلك ضل سعیه وخبث عمله» وكان جزاؤه من الله كما 
قال الله عز وجل: 9 قدنتا ّى ما عملوا من عَمَل es atla‏ مورا (YY: vo)‏ 
وقال أمير المؤمنين علي صلوات الله عليه في بعض خطبه: ”إن أول الديانة معرفة cil‏ 
وكمال معرفته توحيده» ونظام توحيده نفي الصفات عنه بشهادة العقول أن كل صفة 
وموصوف مخلوقان وبشهادة الموصوف أنه غير الصفة وشهادتهما جميعاً بالتثنية 
على أنفسهماء لا یقوم أحدهما إلا بالآخر» وشهادة التثنية على نفسها بالحدث الممتنع 
من الأزل“. فهذه كلمات تشتمل على معاني التوحيد لمن عرفها وأبصر حقائقها وعلم 
مجاري حدودها. 

واعلم وفقك الله للصالحات أن حقيقة معرفة الله عز وجل أن تصفه بالوحدانية 
وتعرفه بالفردانية» aly‏ خالق واحد لا ضد له ولا نظير ولا قرين ولا زوج» وأنه لا 
يُدرك بوجه من الوجوه ولا بسبب من الأسباب» وإنما درك آسمازه» فأسماؤه وصفاته 
غیره» وکل ما سواه مخلوق مزدوج مقرون مُشاكل وموصوف مدرك ممكن مُوقف 
[عليه] مصور مشار إليه» وكل مخلوق, وان كان اسمه واحداء لا يخلو من معنيين يقوم 
أحدهما بشكله وزوجه» مثل الانسان الذي هو لمعنيين روح وجسد. فقوام الروح 
بالجسد. وقوام الجسد بالروح» Y‏ يقوم أحدهما إلا بصاحبهء والجسد في ذاته مركب 
من" طبيعتين وهما البرودة واليبوسة؛ وكذلك الروح مركبة من طبيعتين وهما الحرارة 
والرطوبة» والدليل على ذلك أنك ترى الإنسان حارا رطبا وأن الحرارة والرطوبة من 
جوهر الروح» فلمًا فارقت الروح الجسد صار الجسد إلى جوهره. وكذلك كل شيء 
١‏ الله: لله 


١‏ بمايصل: بأصول. 
Y‏ من: على 


"کتاب الرسوم والازدواج والترتيب“ 


في العالم لا یخلو من أن یکون فيه جوهران» إما حار رطب أو حار یابس أو بارد رطب 
أو بارد يابس» OY‏ الله عز وجل أبدع هذا العالم من الطبائع الأربع» فما من شيء إلا 
وقد اجتمع' فيه جوهران مركبان يقوم أحدهما يصاحبه. 
ثم إن كل شاهد وغائب لا يخلو من معنيين» كثيف ولطيف» وکل كثيف ولطيف 
لا يخلو من نوعين» حيوان وموتان"» أحدهما ضد الآخرء وقرين له وزو ج له» وکل 
الأشياء قائمة بازدواجها واقترانها وتضادها محتاجة بعضها إلى بعض ودليلة بعضها 
على بعض ليستدل بالزوج على زوجه وبالضد على ضده وبالشكل على شکله» وکل 
قرين Y‏ يعرف إلا بقرينه ولا يعرف أحدهما إلا بالااخر» مثل السماء والأرض» والمشرق 
والمغرب. والليل والنهار» والنور والظلمة» والسواد والبياض» والبر والبحرء والسهل 
والجبل؛ والقريب والبعید. والطويل والقصير والعريض والعميق» والعلو والسفل؛ 
والحسن والقبيح» والطيب والمنتن والحلو والمرء والعذب و المالح» واللين والخشن» 
والرطب واليابس» والخفيف والثقيل. وهذه الأشياء المتضادة المتشاكلة المعروفة 
المزدوجة الدالة على بعضها ببعض تشاكلها وتضادها" وازدواجها وافتراقهاء تدل 
oig‏ الصفات اللازمة لها على وحدانية خالقها وفردانيته» وعلى أنه بخلافها من جميع 
الجهات. وأنه لا يدرك بعقد ضمین ولا بإحاطة تفکیر ولا يقال هو هو إشارة ولا 
Le gi‏ ليكون فرقا بين الخالق والمخلوق» والرب والمربوب» والصانع والمصنوع. 
فلما ثبت أن الخالق مخالف من جميع الجهات كانت شیئیته" جل ذكره مخالفة 
لجميع المخلوقات إذ كان المخلوق لا يخلو أن يكون جسمانيا فقد أدركته الحواس 
الظاهرة» أو أن" يكون روحانياً فقد أدركته الحواس الباطنة» فإذا ثبت أن المخلوق» 
کائنا ما كان» يدرك بالحواس الظاهرة أو بالحواس* الباطنةء فقد ثبت أن الخالق لا 
اجتمع: اجتمعت 
حيوان ومونان: حيوات وموات 
وتضادها: وتضاددها. 
تدل بهذه: يدل على هذه. 
توهما: توهم. 


أو أن: وأن. 


أو بالحواس: وبالحواس. 
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يدرك بشيء من مخلوقاته بحال ولا بحيلة» ولا بلفظة تحمله ولا تقع عليه إشارة ولا 
توهم ولا یضرب له فيه الأمثال» ولا د يحيط به سافل ولا «Jie‏ فالاشیاء المدر 45 بهذه 
الحواس التي قدمنا ذکرها إنما' أدركتها باقترانهاء ومیزتها بازدواجهاء وهي في ذاتها 
مقترنات غير مفردات. فما من حاسة تدرك شيئا من المحسوسات إلا بقرین مزدو ج 
معهاء فإذا انفردت الحاسة من زوجها تعطلت وبطل عملها» والحواس الخمس 
الجسمانية هي الأذن والعین والأنف والفم واليدء فقرين الأذن السمع وقرین العين 
النظر وقرین الأنف الشم وقرین الفم الذوق وقرین اليد اللمس» فهذه لها بمنزلة الازواج 
للأجساد» فكل حاسة إذا فقدت قرینها كانت ساقطة ميتة. ألا cs‏ الاصم إذا عدم 
السمع لم تنفعه أذنه clit‏ وكذلك الاعمی إذا فقد النظر لم تنفعه عينه clip‏ والفم إذا 
عارضه äle‏ لم يجد طعم الأشياء بالحقيقة, فوجد الحلو مرا والعذب مالحاًء وكذلك 
الأشم إذا فقد الشم لم ينفعه أنفه شيئا"» وكذلك المفلوج إذا عدم اللمس لم تنفعه cody‏ 
فهذه الحواس المزدوجة المعروفة إنما ترك الأشياء باقترانها. 

والبارئ جل Jey‏ لا قرين له Brad‏ به» ولا نظير له فيقاس cade‏ ولا تقع عليه 
الحواس الخمسء وانه Sii MES Gp‏ لسمیغ SAD OVEN) ua‏ 
dé‏ کل د شَيْء دير o)‏ :۱۳۰ وغيرها). praia alate‏ زر c‏ 
فلذلك قال je‏ وجل: 5 تدر که pla 3 E suai‏ 545 5 للطیق .€ 
(۰)۱۰۳:۲ فذهبت العامة إلى أن الابصار هي آبصار الأعين وأنه لا يدرك بالأعين» 
وليس كما ظنواء وإنما عنى جل اسمه أبصار الحواس الخمس المتفرقة الأعمال التي 
تدرك بها معرفة الأشياء كلها وأن الأشياء كلها لا تخلو من خمس معان؛ وهي الأصوات 
والالوان" والطعوم والأجساد والأرواح» والبارئ ليس بصوت ولا لون ولا ريح ولا 
طعم ولا جسد بل هو خالق لهذه الأشياء بائن عن صفاتها. 

فان قال قائل: إن القلب حاسة سادسة وان البارئ يدرك بالقلب» قلنا له: إن القلب 
تسل مخ 
إنما: وانما. 
شيئا: بشيء. 


معان: معاني. 
والألوان: والأنوار. 
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هو مدبر الحواس وهو الحاکم عليهاء والحواس بمنزلة الأستقصات وهي الامهات؛ 
فما yal‏ کته الحواس ديّره القلب وقاسه بقرینه واستدل عليه بشکله. والقلب لا يدرك 
إلا ما دلت عليه الحواس الخمس ولا یعرف إلا ما شاهدته وهو غير منفرد بذاته» 
بل هو زوج مقرون بما هو آلطف منه وهو محتاج إليه وهو العقل» فالعقل من القلب 
بمنزلة الروح من الجسد والقلب للعقل بمنزلة الجسد للروح» وکل قلب لا عقل له 
فهو ساقط میت مثل قلب البهائم. فانما خلق الله الاشیاء مزدوجة مقرونة مثناة لأنه لو 
خلق واحداً لساواه أو فردا غيره ' لكان ذلك الفرد قري له في فردانيته وشريكاً له في 
وحدانيته» ولما كان خالق ولا مخلوقء قال الله عز وجل: SS 5p‏ فیهما آل إلا الله 
LS‏ فان الله رب SOY: YO LAUS d‏ انفرد بالو حدانية عن 
الأقران» وخلق الخلق كله محتاجاً بعضه إلى بعض» دليلاً؛ على أن له الانفراد بالوحدة 
jo»‏ وك الله 224 ? (\é: ۲۳( ue Sz‏ . فهكذا كل ما شاهدناه في الدنيا قائم بالتثنية 
والازدواج» وكذلك ما غاب عنا من الأمور على ما جاءت به الا خبار عن الأنبياء علیهم 
السلام كما قالوا: جنة وناز وثواب وعقاب» ولوخ وقلم؛ وعرش وكرضتي» وجبرئيل 
ومیکائیل والموقف والصراطء والحساب والميزان» وبذلك أخبر الله سبحانه عز 
وجل في کتابه فقال: وم IS‏ شَيْء AIL‏ وَين (EA: 01) 43453 pS‏ 
وقال: (ALVA) g5 5 li y‏ وقال: OL‏ الذي GLE‏ الأزوًا € ot:‏ 
Liu.‏ الأرض و ومن ن آنفسهم Y‏ یعون rD‏ ۰ وقال: eS ale‏ 

من HUE‏ ل 
0€ :۱ وقال: (Y: A 4 235 AE‏ فهذا دلیل على نفي التشبیه 
عن الله تبارك وتعالی» ثم إن الله آسس دینه على مثال خلقه لیستدل بخلقه على دينه 
وبدينه على فردانيته» فلذلك قال: قل انْظرُوا مادا في US 2595 NL‏ تْني 
لیات 545 5e‏ $ قم لا منود ( ۰ ) وقال: SAN id c SGD‏ 
VY) GO ye at Gs 155 Ue 0,55 Je‏ )» وقال: e Qd»‏ 
Gy nat 3 sit‏ )11201( ومثل هذا في AS‏ الله كثير. 
۱ فرداغیره: فردا أو غيره. 
Y‏ دليلا: دليل. 
۳ خلق: جعل» القرآن. 


Ver 
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ثم إن الله اختار من خلقه صفوته وسماهم باسمين: نبيين ومرسلين» ووصفهم 
الب ادر كد الج اوور AE di‏ 
ru E Sijais M‏ ین K f em‏ بینه وین علي ابن io‏ طالب عليه 
qoi‏ وأقام أحكام الدين على اصلین: الفريضة والسنة» وخلف فینا عند مصابه 
. الثقلين: کتاب الله وعترته» وقال بعضهم: : کتاب الله وستته ۳ وکلتا* اللفظتین تدلان 
على Gane‏ واحد» والكتاب في ذاته على نوعين: تنزيل وتأويل» باطن وظاهر» محكم 
ومتشابه» مكي ومدني» ناسخ ومنسوخ» وحلال وحرام» أمر ونهي» وعد ووعيد» 
مقدم وموئخرء فيه خبر” ما كان وما يكون» ودعا عليه السلام إلى دين الإسلام والإيمانء 
قرينان بمنزلة الروح والجسد لا قوام لأحدهما إلا بالآخر . في بعض الروايات عن النبي 
عليه وعلى آله السلام أنه قال: ”بني الإسلام على خمسة آشیاء قيل: ما هي يا رسول 
t‏ قال: على الشهادة وإقام الصلاة ایا الكاة وصوم شهر رمضان وحج البييت من 
استطاع إليه سبيلا“» وكل واحد من هذه الأصول مقرون بآخرء فشهادة أن لا إله إلا 
الله مقرون بشهادة أن محمدا رسول الله لا يقوم أحدهما إلا بالآخر وقرنت الصلاة 
بالووضوء والركاة بالصدقة, والصيام بالقيام» والحج بالعمرة» وأتباع الأنبياء عليهم 
السلام على ضربين: طائعین ومکرهین" وذلك قوله: d‏ انم من في السّمَاوَاتِ 
E‏ طوعًا و (AY: Y) gus;‏ وفیهم عالم وحاهل وذلك قوله: 1 gr‏ 
,2 5,2 55 لا ,45 (۳۹ ۰ ومطیع ومُطاع لقوله: abl‏ | الله 
steels‏ ال سول 6 (4 :۰۹ وغیرها)» وآمر ومأمور لقوله: idi‏ لین یار 
DICH E‏ :) وخاص وعام لقوله تعالی۲ : يهدي CANN‏ 
تشد KIER‏ 
وأتصارا: وانصار. 
وستته: وسنة. 
وکلتا: وکل. 
ومکرهین: مکرهین. 


تعالی: تور 
الله: القر آن. 
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"کتاب الرسوم والازدواج والترتيب” 


ba dis‏ مشتقيم rd Gul‏ الخستی 3655( ) ۰ ۲1-۲ وفاضل 
ومفضول لقوله: [Bip‏ الله الْمُجَاهدِينَ عَلَى aet‏ جرا عظیما یه (Ao: ٩(‏ ومثل 
هذا في کتاب الله کثیر مما لو ذکرناه لطال به الشرح. 

ثم نقول: إن آقرب الوجوه كلها في تجرید التوحید هو أن تنفي عن الخالق الذي 
خلق الروح والبدن من الجوهر والاجناس والصفة والفعل» OV‏ الروح شاغل OAM‏ 
والبدن شاغل للمکان» وكذلك سائر الاعراض كلها شاغلة للأجسام و الااجسام شاغلة 
للثرض. وخالقها بخلافها لا یو صف بالحاجة إلى مکان ولا انتقال ولا زوال إذ 
كان قبل ذلك أجمع ولا هو محمول ولا ممترج ولا متبوّئ ولا حال في شيء. فكل 
موجود في الخلق فمنفي عن الله عز وجل» وكل ممكن فيهم فممتنع منه» وأسماوه 

في التنزيل وصفاته واقعة ١‏ على معانيهاء وهي أعيان روحانية وجسمانيق فأسماژه جل 
وعز كقوله: يا رحمن يا رحیم» وصفاته" كذلك: يا عظيم يا كريم يا cele‏ وأسماوه 
وصفاته مضافة إلى أول اسم من أسمائه. فإذا عرفت هذه الأسماء والصفات قامت 
الحدود والأحكام» واستنار منار الإسلام» وظهر صدق محمد عليه السلام» فکان" 
هذا فصلا؟ من تجرید gill‏ حید ونث تثنية المخلوقات وازدواجها وتشاکلها و تضادها 
ليكون ذلك دلیلا وعوناً للمرتادین. 

ونقول والله المستعان: إن إقرار CE PER‏ مدل LESE‏ از is‏ 
غير نافع ولا مُنج* OV‏ الإقرار به جل وعز غريزي وطبيعي وعليه فطرواء والمعرفة 
الناجية تعليم واكتساب وبها اختبرواء فبالاكتساب تعرف الأحوال الغريزية والطباعية؛ 
وبالتعليم تعرف صحة الخبر ومعرفة المخبر. ولو كانت المعرفة بالله عز وجل ذكره 
منجية لهم اضطراراً كاضطرار معرفة الإثبات والإقرار به عز وجل إذاً لبطل الوحي 
والكتب والأنبياء والرسل ولم يكن يُحتاج في معرفة الله إلى دليل أكثر من وجود 
صنعته» لأن قول الله لا يحتاج إلى دليل آکثر من وجوده" وظهوره» فلما صح أن إثبات 
۱ واقعة: واقفة. 
Y‏ وصفانه: وصفته. 
۳ فکان: کان. 
٤‏ فصلا: فصل. 
: 


منج: منجي. 
وجوده: جوده. 


قلاع العقل 


من لا مشاهدة له من طريق الصنع ثبت أن معرفته من جهة التعليم' ومن طريق الأنبياء 
والرسل علیهم السلام» وكذلك الإقرار Jo Ju‏ وما جاءت بهء قال الله عز وجل: Ap‏ 
pe‏ من GLE‏ السَمَاوَات والازض y ii Jin D) id‏ 38 ,45 
(۲۰:۳۱) وقال eet Lus:‏ [بالله] إلا عمش رکون46 (۱۲ :۰ وقال: 
طوَلَكنٌ کت لاس se ó pali Y‏ 5 ظاهرا م من idi‏ اليا وهم عن الآخرة هُمْ 
فود ) ۰ ^( وقال: sa‏ یم نم رل DS‏ من SS ym Hy‏ کمن 
EPEE‏ (۱۹:۱۳) وقال: EETA‏ 
Q4: ev")‏ وقال: os is Jap‏ این ro 45 lx Y 535 ó ili‏ :4( وقال: 
GUS ó ply YD‏ الا لا مان 0 a f «YA:‏ بالأماني الدراسة وأنهم غير عارفین 
معانیه» وقال: ولا uz]‏ الذينَ] یعون من ونه لسع لا من igh‏ بلق Hy‏ 
(A1: £v) 45 Lx‏ وقال: رل لا T‏ من 3 5$ 4) ۰ ثم 
مد ح آخرین فقال: igi usp : JU , ) ۳: 15 45,2 Si lax ix LS‏ 
(V: P AUTE RR WERTE‏ وقال: e‏ 
اله Sa s‏ منکم as‏ ووا cl‏ رجات T di: "Ju, QM oA)‏ 
اله من (YA: ۳۰( AGI oake‏ . فأخبرنا أنه لم يخشه إلا العلماء به وبدينه» والاقر ار 
di‏ والعمل بظاهر الشريعة والمقام علیها دون معرفة حقانقها مذموم غير محمود؛ بل 
هو کفر لقوله: EEEE‏ ;5,55 عض (Ao: Y)‏ لأنهم آمنوا 
بظاهر الشريعة وكفروا بباطنها ولان الظاهر لیس هو الدین بالحقيقة» بل هو طریق 
إلى الدين وحق لا يغبت إلا بحقيقته» OY‏ الله یقول: Sais‏ لله S Sai‏ 
(۸۲:۱۰) وقال: de‏ ا لعن PE Shy edi jars‏ مون (AA)‏ 
فالظاهر Go‏ والقائل به صادق والعامل به مصیب إن عرف حقيقة قوله وعمله OY‏ 
التعلیم: العلم. 
هو: - القرآن. 
وأيضاً QAI.‏ 
Lal,‏ ۵۳: ۰۲۸ 
وقال: وقا. 
الله: -, القرآن. 


المشركون: المجرمون القران. 


<i om -X سے مہ‎ 


"کتاب الرسوم والازدواج والترتيب” 


الله جل وعز يقول: QU‏ السَادقین عَنْ صقهم)4 (۸:۳۳)» وهو أن يُسألوا عن 
ARA‏ 5 حقيقة قولهم وعملهم» فان أفلحوا والا فهم كسائر Jal‏ الشرائع المخالفین» لقوله: 
Gad Sp‏ منوا این ادوا als cji‏ امن AN eis i‏ وم 
صَالحًا لهم pel‏ عند pals‏ ولا خرف pelle‏ ولا شم »45 YÎ (r: D‏ 
تری اه قد جمعهم فى المخاطبة واوجب بهذه AMV‏ آنهم لم منوا i‏ ولا tod‏ 
الا خر وانما سموا مؤمنين لاه يمانهم بالقول والعمل دون العلم الذي هو حقيقة قولهم 
وعملهم بقوله: gi y‏ الذين A‏ ..«' منوا با 54,255 الذي 65i‏ 
(A:T)‏ وقوله: Jp‏ لا SENS aes 545 CEES‏ دی Dé‏ ۳:۰ 
فدل بهذا القول أن التوبة الإ يمان الأول» والعمل طريق إلى الهداية وهو الإيمان الثاني 
وقال: Gl y‏ الذین [ منوا مَل دلکم علی i; us‏ تنْجِيكمْ من عَذاب *eJ‏ ترمنون 
بالله [والیوم ال خر [4 (1۱ ۰ ۱۱-۱) فأخبر أن التجارة الناجية من العذاب الایمان 
الثاني . E‏ 
وطریق إليه» وقال الله: ولو نهم لوا ما يُوعَظونَ به لکان یر م وأشد ES‏ 
دا eA‏ من HATES‏ عَظيمًا * وَلَهَدََاهُمْ صراطا Quom: 0 4E‏ 

فالاقرار بالشهادتین والعمل بسائر الفرائضء وهو ظاهر الشريعة التي اکره الناس 
علیها وقهروا بالسیف على الدخول فیها والقول والعمل بهاء لقوله: EXIT P‏ 
SEY‏ 5 فة وکود ال كله لله CLE A)‏ فلما قبلوا منه طائعين مکرهین أقام فیهم 
الحدود كلها كما pal‏ صلی الله عليه» فمن ارتدٌ عن الاسلام بعد الدخول فيه قتل ومن 
أتى ما وجب عليه حذ جلد فبقبولهم ظاهر الإسلام الذي هو ظاهر الشريعة ودخلوهم 
فيه أكسبهم في العاجلة حقن الدماء وتحصين الأموال وأمناً من الذل والجزية وسبي 
الذرية. وبمعرفة حقيقتها يوجب لهم ثوابا في المعاد لقول رسول الله صلى الله عليه 
وسلم: ”أمرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا لا إله إلا الله فإذا قالوها عصموا بها 
منا دماءهم وأموالهم إلا بحقهاء وحسابهم على الله“. فظاهر الشريعة الذي أكره 
الناس عليها هو صلاح المعيشة في العاجلق وليس هو الدين نفسه الذي هو صلاح 
۱ القرآن bu Lh oii Qr :٤(‏ 45255 والکتاب لذي. g..‏ 


۲ آمنوا: فامنواء القرآن. ۲ 
OL aol Y‏ تومنون بالله ورسوله. 


۱:۷۲ 


od قلاع‎ 


المعيشة في BAM‏ ويؤكد هذا القول قول الله: Vp‏ کراة في 455 0 (Yor:‏ 
وقوله: .)٩۹:۱۰( 4 A FEES LS EEN‏ 
ثم حقهم على طلب العلم ومعاني الأمشال التي ذكرها الل في كتابه مثل قوله: dio‏ 
oh‏ ل FII aor‏ 
odia dil gp dy (v: "medie‏ علی lanae d ys‏ 
nacht E‏ وت y Seip dl, tat Bi JN‏ 45 )94 ۰ وقوله: P‏ 
ES‏ الأنقال) (£o: Ve‏ وقوله : (£v: ۲۹( 4 BG a QS Ap‏ وقوله :» 
d i;‏ تال (۲۰ :2 وقوله: ومد UG, Lo‏ في هَدًا O53‏ من كل 
ol e‏ آکتر اناس إلا 40,5 (A4: v0‏ وقوله: unis a Ip‏ أن َضرب Xi‏ 
(Qi DG SiS C‏ ومثل هذا في كتاب الله كثير» فلهذا قال MUI‏ 
Sh‏ ]352[ لد روا آيانه 335" Jj‏ الأباب) (۳۸ (Y4:‏ وقال: افلا ییون 
og‏ :۰ وقال iy‏ هم ول مود Jy Cov YA)‏ 
فعمیث ayash tle‏ لا Arn GS gio‏ 
لمحن على التفكر في JEN‏ المضروبة في کتاب الله والتدبر 963 ولم 
يكلهم إلى أنفسهم حتی أقام لهم الدلیل وهو العليم” الخبير» وقال: o‏ ل Jes‏ 
به (o4: Yo) QI.‏ وقال: O £: ro) 4 4 e ES S)‏ وقال: "VC‏ 
£r arene a‏ و۷:۲۱) وقال: yp‏ رَدُوهُ إلى )42,72 
یه( (AT:‏ وقال: ما اختلفشم فيه من شی» MUSA‏ الله AN)‏ ۰ أفتراه 


يا أيها الذين آمنوا: يا أيها الناس القرآن. 
يدعو ن: تدعون القرآن. 


a‏ صرّفناء القرآن. 

ولیتذکر: ولیذکر. 

یتذ کرون: یذ کرون. 

العلیم: العالم. 

فاسألوا: و اسألوا. 

I tas ip‏ من الأمن أو اف Lei‏ به ds‏ رو إلى الول ego A o‏ للم 
الذين Seca‏ 6 مهم 35 فصل الله علیکم 212555 لاثم الشیطان إلا فلا 


D > < Ft Om Hf مہ‎ eK 


m4 


۱:۸ 


"کتاب الرسوم والازدواج والترتیب* 


كلف عباده سوالاً معدوما؟ سبحانه وهو أعدل من ذلك وأرأف cooly‏ وقد روي 
عن رسول الله صلی الله عليه أنه قال: "اطلبوا العلم ولو بالصين“» وقال: "طلب العلم 
فريضة على کل مسلم“. 

فلو كان الذي حثهم عليه هو الظاهر دون الباطن لما أوجب علیهم الطلب OY‏ 
الظاهر موجود عند الكلء والموجود لا يوجب الطلب» ولا" يوجب التعليم» وانما 
حث رسول الله صلى الله عليه وسلم على طلب العلم» علم الباطن» فاعرف اللفظ تعرف 
مراد رسول الله صلى الله عليه وعلى آله السلام» ثم دلهم على معدن العلم ومعالم الدین» 
فقال: UI”‏ مدينة العلم وعلي بابهاء فمن أراد المدينة فلیأت الباب“» فلهذا قال سبحانه: 
al‏ ابر بأن gE‏ یوت من XU TT‏ نی dy‏ الوت من رابا 
CV AA: ۲(‏ فالبيوت هم الأولياء وأبوابهم الا وصیاء علیهم السلام. 

JU,‏ الصادق عليه السلام: ”والله لن تصلوا إلى المدينة حتی تدخلوا من الباب» 
OUS y‏ هذا القول منه " حجة علیهم ودلالة منه لهم لیتبعوا آثار معاني "علم الله“» وقال: 
"الحق مع هذا وأشار إلى “de‏ وقال: ”هذا حزبه هم المفلحون“» وقال: “اللهم 
odi pl‏ مع على جيك دار فمن ol‏ واخذ dp‏ قار ونجاء ومن عدل عنه ضل 
وغوی* . ولن يصل واصل إلى حقيقة دين الله إلا بالعهود الم كدة والموائيق المغلظة 
على ما سته الله عز وجل في الأنبياء وأتباعهم الصالحین» SLE AS PIS.‏ 
من قبل ون i iui‏ الله ios‏ (4۸ :) فذلك قوله عز وجل: SEP‏ 

من ان معا منك و من نوح وراه وَمُوسَى وعیسی ان مَرْيمَ دنا HE‏ 
şi (v:Yv) QUAE Gi,‏ ترى أنه قد ذكرهم بأسمائهم بالذي آخذ eee‏ بإبلاغ 
الحجة لیکون للعالم , بهم أسوة ولان Y‏ يعتل احد منهم بعلة في مخالفة عهد أو ترك 
شرط أو معذرة الله على نفسه. OY‏ لهؤلاء؛ علیهم السلام أئمة باطنون ودعاة صادقون» 
OY‏ بهم معترفون وعلی فنون شرائعهم مقیمون» وبيّن لكل ذي” دين من المختلفین 
۱ ولا: بل. 
Y‏ منه: معه. 
۳ معاني: معان. 
£ 


لهولاء: هولاء. 
o‏ لكل ذي: لذي. 


۱:۹ 


قلاع العقل 


أن [لن] يعرف حقيقة دين الله أو یکون له حظ في اليقين من غير عهد يلزمه الوفاء' 
به والتعاهد له قال الله: oily‏ الذي GÅ AS‏ وقال t‏ مالا gibi diss‏ 
i di Ld‏ عند (VA-VY: VO A uu‏ وقال : 8515p‏ لد لد 
کان مشولا (۱۷ (YE:‏ وقال: ui‏ هدي أوف ٠: Da‏ ) وقال: 
yt agat‏ عاعنئم ولا HS‏ الایعان Aas‏ كيدها 155 giles‏ الله Sele‏ 
(AV: pes‏ وقال TERAN‏ راون JU y (A: YO‏ : 
aga o»‏ الله Qo: D 4s Us S uio‏ وقال: :ولا Là eid SS‏ 
زَا من دوه كان حون esi‏ دحلا يتك RS" ۲: vo‏ بعد 
ها وق c‏ يما ددم dn o SE‏ ولکم عَذَابٌ (£v) ۰ Re‏ 
قد بیّن الله أن الناكثين بعهدهم الزالة آقدامهم الضالون عن سبیلهم [of] s‏ الموفین 
بعهدهم gael aaa‏ ای صراط al scs gen‏ لله الولو 
وقد بايع رسول الله صلى الله عليه وسلم حتی النساء OY‏ الله أمره بذلك لقوله: "me‏ 
اي دا ua bei ch Ss‏ علی آَن لا بش رک بالله BANG ES‏ ولا 533 
id is od  هلوق AEA EY‏ ا4 ( ۰ وقال: m‏ 
رضي الله عن الْمُْمنِينَ A ua H‏ تخت £A) GEEN‏ :۱۸۰ وقال: EN‏ 
اشوک dno A‏ الله eed i‏ إلى قوله (Ve: EAGLE‏ 
قد ت أن الله ao‏ مار اه ao‏ ر اعت ااا على peels god‏ 
وجل» سنة الله التي قد خلت في عباده. فمن نقض عهده كان منافقاً ضالاً عن رشده» 
ومن وفى به كان Late‏ قد هدي إلى علم الباطن والظاهر وتأويل Jus‏ ومعاني 
الأمثال» وسلم من الشكوك والشبهات ومن الاختلاف إلى الائتلاف. وأقام الإيمان 
مع الإسلام طائعاً غير مكره» وبان له الرشد من الغي» واستمسك بحبل الله المتين 
وعروته الوثقى. والدين بالحقيقة هو الدخول في الایمان مع الاسلام ومعرفة الظاهر 
١‏ الوفاء: للوفاء. 

۲ لاوتین: لأتخذن. 

v‏ فترل: أن ترل. 


t‏ عظیم: أليم. 


O‏ بعهدهم: بعهده. 


"کتاب الرسوم والازدواج والترتيب” 


مع الباطن والتأویل مع التنزیل» والاسلام حق والایمان حقيقة الحق» ولا وصول إلى 
معرفة الحق إلا بمعرفة الحقيقة كما قال رسول الله صلى الله علیه: ”إن لكل حق حقيقة 
وعلی كل صواب نورگ فالحق قد دعا إليه النبيون جهراً بالسیف وهو ظاهر الشريعة» 
و[الحقيقة هي] تأویل التنزیل» فمن آقام على ظاهر الاسلام دون معرفة باطنه حرم 
ماله ودمه وأمن من الذلة والجزية في الدنياء وان آقام الاسلام والایمان كان الایمان 
Lil‏ وحرماً في معاده» وسلمت روحه التي هي قوام جسده والجامعة لاجزائه من 
عذاب النار» فلذلك حرم رسول الله صلی الله عليه وسلم لنفسه حرمين لیکون دليلاً 
ومثلاً [علی] آن الدين على أصلينء آحدهما حرم الجسد والآخر حرم الروح» كما 
أن الجسد حياته وقيامه بالروح كذلك الاسلام قوامه الایمان. 

LUIS;‏ العلم روح والعمل حسد. والعالم والد والمتعلم ولد» وظاهر الشريعة 
جسد والباطن روحه» كما شرحنا في صدر LLS‏ هذا أن الأشياء مزدوجات كلها 
ديناً ودنياء فأهل الظاهر موتى بجهلهم للباطن» فإذا استجابوا للباطن حيوا ومشوافي 
الناس بنور العلم» وخرجوا من ظلمات الفرق المختلفات المتناقضات إلى الاثتلاف 
والرحمة, ألا ترى إلى قوله: Jab att id)‏ عام 
SU‏ ۸ (۸: ۲) وقال p:‏ کان ا tet‏ وَجَعَانا له oil‏ مشي به في 
الاس کمن rali‏ في لمات ليس بارج 4 )1 YY:‏ ) ولو کانوا مستجیین 
لله على الحقيقة لم یقل: ca G y‏ سرا J 5255 tea‏ لا دعام لما 
rem‏ ]4[ وإنما سماهم مؤمنين لأنهم آمنوا بظاهر الشريعة» فهوّلاء الموؤمنون على 
حق مقرّون له مجتمعون eagle‏ متفرقون عليه متسابون متلاعنون جاهلون بحقیقته"» 
قد أقروا بما لم يعرفوا وقبلوا ما لم يعلمواء فهم é ydp‏ أخياء us‏ يَشْعُرُونَ 
(QU a‏ آما تری أنه عاب آمثالهم فقال: phe 6 fy‏ اکتا 

(Ao: ۲( 4 2x 57‏ وقال: siu‏ لا تون بالله 0,2255 يَدْعُوكُمْ 
۱ أن: مکرر في الاصل. 


آومن: أفمن. 
لما: لا. 


Oma «x 


ل 


منوا Sit, cary in‏ بن کم € «(Ate v)‏ وقال': 1l lp‏ 
£A) Kepta é ual‏ : 4 فالمی‌منون بالحقيقة مقرون a‏ و ی 
ل ات لل 5l duoi rain‏ 
A RETE AER‏ به في النّاس کمن de‏ في لمات لیس 
بخارج مها (۱۲۲:۲). 

فرسول الله صلی الله عليه وسلم أقام فرائض الدین مقرونة بعضها ببعض» فقرن 
بالفرائض السنن واعلم أن الفرائفض من الله عز وجل والسنن من أنبيائه علیهم السلام» 
فدل بالفرائض والسنن على المقیمین فيهاء فالفرائض تدل على مراتب النطقاء علیهم 
السلام» والسنن تدل على الاو صیاء ON‏ الله تولی" (قامة النطقاء بغير واسطة من البشر 
والسنن بعد الفرائض Jai]‏ على الأوصياء] OY‏ الله فرض طاعتهم بعد طاعته وطاعة 
أنبيائه عليهم السلام فقال: GT y‏ الّذينَ SU‏ أطيعُوا الله BAS 22 AS‏ 
ار منکن )£ 6۰ ) فان" الفرض والسئة* في معرفة الامام والحجة في کل عصر 
وزمان» فالفرض هو الناطق والستة ah‏ علیهم السلام لا فرق بينهماء و WIS‏ قال 
رسول الله صلی الله عليه وسلم: ”تا رك ستتي ملعون“ أراد بالسنّة باه الذي هو وصيّه 
وحجّته الذي اصطفاه لتأويل شريعته. قال الله تعالی تصديقاً لذلك: ما عطق oF‏ 
MESSEN c 5d‏ :4-۳) وقال: qii de icio By‏ 
)4:19( وقال: ax e J58 Ng)‏ بغض الأقاويل a GY‏ یمین * e‏ لقعا au‏ 
er: 14) 45:5!‏ -41): ثم Lo‏ على طاعته» فقال: کم ROO‏ 
(V: oD EU GE SU;‏ وقال: pili‏ الذي pina She A GES AR‏ 
i YI‏ يُصيبَهُمْ عَذَابٌ Gia‏ )10 :۰) وقال: shes o‏ د 245 هدوا (۲4 (o£:‏ 
وقال ان مس ولا من ذا قطى رش ir‏ كو لهم Viel‏ 
ea 7‏ من یقص الله 3,255 (Qu ۳۳( 4G PIS Lo‏ 
وقال: وقالوا. 
تولی: الولي تولی. 
فان: وان. 
والسنة: والسنن. 


ما : لاء القرآن. 
Ys ey Lal,‏ 


A O rt 4 ہے م‎ 


YoY 
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فالناطق والأساس بمنزلة الأب والأم' ' في الحقيقة والمؤمنون بمنزلة الاولاده قال 
الله سبحانه Za:‏ وی Gal‏ من آنشسهم redis‏ :۰ وهو 
أب لهم» وكذا قال رسول الله صلی الله عليه وسلم لأمير المؤمنين علي عليه السلام: 
”أنا وأنت أبوا هذه الأمة“» وقال الصادق: ”المؤمن أخو المؤمن لأبيه وأمه» آبوهما 
النور وأمهما الرحمة“» فالنطفة التي تكوّن منها الانسان تخرج من ظهر الأب» 
فتصير إلى بطن الأم» فتخفى هناك وتقوى إلى الوقت المعلوم حتى [كانا] سبب 
شرفهاء وان خرجت من ظهر الأب [الذي هو النبي] ثم تدخل في بطن الحجة الذي 
هو بمنزلة الأم فهناك يعرف توحيد الله ويكمل دينه» والعلم والعمل» فإنهما بمنزلة 
النطفتين من الأبوين اللذين كانا سبب تكوين الانسان. فمن وقف على ظاهر الشريعة 
وجهل باطنها بطل دينه وكانت منزلته منزلة النطفة التي خرجت من ظهر الأب ولم 
تصل إلى بطن الام: op‏ في لك Y: ۱۳( 5,53 38 cal‏ وغيرها)» فقد 
ثبت بما استشهدنا من الکتاب والایات والآثار أن رسول الله صلی الله عليه وسلم 
للأمة أب وآزواجه آمهاتهم لقوله في الازواج في الباطن أن الازواج هم الابواب. 
ولو كان الأمر كما ذهب إليه الأمة وأن آزواجه نساؤه لما حرم على الأمة النظر إلى 
cta a‏ متى كان النظر إلى الأمهات حراما"؟ وإنما عنى بأزواجه حججه جعلهم 
یوب لنفسه» وكانوا له أشكالاً في دينه ومرافقين؟ له في أمره» ولم برد بذلك نساءه؛ 
قال الله تعالی: Ls t‏ الذین ظَلّمُوا أنفسهم* (VY: rue‏ عنى بذلك 
أشكالهم ومرافقیهم في دینهم. وقد يجوز أن تکون الامرأة کافرة وزوجها ato‏ 
وتکون المرأة مومنة وزوجها کافر کنوح وامرأته وفرعون وامرأته ولوط eel ply‏ 
فالزرو ج هو الشکل والقرین قال الله تعالی: ET)‏ من کله £155( (۳۸ «eA:‏ 
belly‏ تزوج رسول الله صلی الله عليه وسلم في الظاهر باثنتي عشرة امرأة لیکون 
ذلك دلیلا على إقامة اثني عشر بابا له في الباطن یدعون الناس إلى تجرید التوحید 
الاب والام: الام والاب. 

آزواجه: آزواجهم. 

حراما: حرام. 


مرافقين: مرافقون. 
آنفسهم: القر Y‏ ان . 
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وتأويل التنزيل» وهم للمؤمنين بمنزلة الأمهات والنبي بمنزلة الأب لهم. 

وقد كان محمد عليه السلام أحب' نساء وأزواجاً [یما أوهم] أن يكون فعل ذلك 
رغبة منه في النساء أو شهوةٌ منه للنكاح"؛ فجهلت العامة معنى فعله فنسبته إلى الرغبة 
في النساء لقوله: Se”‏ من دنياكم ثلاث: الطيب والنساء وقرة عيني في الصلاة“ 
فأراد بالطيب العلم وبالنساء" الأبواب وبالصلاة؛ وصيّه القائم بأمر ce‏ وهو الصلاة 
الآمرة الناهية؛ وهذه الصلاة فعل لما قال الله عز وجل: op‏ الصلاة S‏ هی Ande‏ 
(£o: 104 Suh‏ فالصلاة أولياء الله الآمرون بالمعروف والناهون عن المنکر. 

ودليل آخر أنه جعل لمسجده اني عشر باباً. قال عليه السلام: ”سدوا الابواب 
كلها إلا باب علي“» إشارة إليه في أنه المتولي بعده والحجة المفترضة الطاعة عليهم 
أجمعين» د ثم آمرهم ME‏ يدخلوا المسجد إلا من بابه» دلهم بذلك أنه Y‏ یصل أحد إلى 
معرفة توحيد الباری ومعاني شريعته ولا يسمع حرفاً من تبيان ما" جاء به محمد عليه 
وعلى آله السلام إلا من جهة علي إجلالاً له وکرامة أكرمه الله بها ومنزلة أعطاه الله 
إياها وإمامة جعلها الله في عقبه. فقد روت عوام الشيعة أن رسول الله صلى الله عليه 
جعل طلاق نسائه إلى أمير المؤمنين» وهذا مثل جهلوا معناه» وإنما أراد بذلك تفويض 
حججه Hd del]‏ منهم من شاء ویر جرم من شاه. 

وکذلك اختار في ظاهر الامر اثني" عشر رجلا من الأنصار لیکونوا كفلاء على 
قومهم ككفالة الحواریین لعیسی بن مریم عليه السلام» أراد بذلك تعریف الامة أنه 
اختار اثني* عشر من أصحابه لینصروه بإقامة الدعوة إليه في الباطن» وهم النقباء 
والأنصار بالحقيقة؛ لاعامة الأنصار الذين* لم يعلموا حدود ما أنزل ال وقد قال عليه 
السلام: ”الأنصار كرشي وعيبتي ومعدن سري ولو سلك الناس ESLI Us‏ شعب 

أحب: أظهر. 

رت 


وبالصلاة: والصلاة. 
لما: Ag‏ 
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الانصار ولولا الهجرة ) لکنت رجلا من الأنصار « اللهم أعز الانصار وأبناء الأنصار 
e‏ الأنصار؛ “. آفتری IS‏ من الأنصار وأبنائهم وموالبهم مع 
ما" له من الذنوب والكبائر يستوجب' هذا الدعاء وقد كان منهم من خالف ونافق 
وغائد وطل Sea y‏ كان هذا الذعاء dieses‏ عشر الذين Medii) pai‏ 
في تجرید التوحید ونفي الشبهة عن الله عز «jor‏ وهم أصحابه الذين قال فیهم: 
”أصحابي کالنجوم بأيهم اقتدیتم اهتديتم“ 8 c"‏ وفال: y”‏ تسبّوا أصحابي“» ولم يعن“ 
بأصحابه" المهاجرين والأنصار من الأضداد الذين لعنهم الله في عامة أصحابه عليه 
cp Mel‏ وكيف يكون الملعون قدوةٌ يُهتدى به؟ 

فالأنصار النقباء وأبناؤهم الدعاة وأبناء أبنائهم المأذونون' ومواليهم المؤمنون 
الذين أقام" لهم الولاية» وإنما سمّوا نقباء لأنهم استخرجوا الباطن من الظاهر ونقبوا 
المعاني الحقيقية الغامضة التي جهلها* أهل الظاهر. والنقيب في كلام العرب 
المستخرج للمعاني الفطن لها الذي ينقب الكلام ويظهر المکنون» وقد ذكرهم 
الله في كتابه فقال: vie diy‏ ماق بني ais ay‏ مهم الي عشر QOH‏ 
AGES : JU «(y ۲:۰(‏ اي عفر bz"‏ (۷: ؛» ومما قاله في قصة 
موسی: : UB‏ اضرب Slat,‏ الْحَجَرَ فَالْمَجَرَتْ منه iis EE‏ یا قذ علم كل 
ناس Hm dois‏ يعني بالعيون الحجج الاثني عشر الذين كانوا عيوناً للعلم 
ومشرباً للمومنین. وكان للمسیح انا عشر تلميذاء وقال في الانجیل: "آنا أجيبكم 
بالأمثال ولا يقبل عني إلا هوّلاء التلاميذ الاثنا"' عشر" c‏ وقال قوم من العامة أن 
releases diat qole‏ بع مالا كل eleva Ay deal‏ 
قارن دعائم الإسلام» ۱: AYSAN:‏ 
یعن: يعني . 
باصحابه: + بأمته. 
المأذونون: المأذون. 
حهلهل: جهله. 
ولقد: وإذ. 
۰ ائنتي عشرة: أثني عشر. 
۱ اثنتا: اننتي. 
۲ الائنا: الائني. 
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حواربي" المسیح کانوا قصّارين» وقال آخرون : كانوا صبّاغین» وقال آخرون: کانوا 
صیادین» وکل قد أصاب في القول وأخطأ في المعنی» فمعنی من قال إنهم [کانوا] 
قضارین فانهم کانوا یقصرون الناس بالعلم ويطهّرونهم به من النجس ویوضحون 
لهم ما التبس علیهم من کتبهم وشرائعهم بالبراهین الواضحة والالفاظ الموجزق 
ومعنی أنهم کانوا صباغین فإنهم کانوا یصبغون الناس بعلم الباطن بعد الظاهر 
فللظاهر لون وللباطن col JE‏ ولذلك سمّي یحبی بن زکریا الصباغ BY‏ كان يصبغ 
الناس في الظاهر بالماء الذي یسمی المعمودية"» وفي الباطن بالعلم» وکانت هذه 
الصبغة سنة في بني إسرائيل دليلة على الصبغة في الباطن بالعلم؛ قال الله سبحانه: 
Soa UI‏ من الله Sois o‏ لَه G5 shale‏ (۱۳۸:۲) أراد دين i‏ 
وقال: «إوَشَجَرَة نرج من طور سا (Ye: ۲۳( 432550 o5 V EH‏ 
علم للمتعلمین" ومعنی کانوا صیادین» عنی به أنهم کانوا یدعون الناس من الظاهر 
إلى معرفة الباطن؛ كما هو مکتوب في الانجیل أن المسیح مر على شاطی نهر الاردن 
فرأى قوماً يصيدون السمك فقال لهم: "دعوا صید السمك واتبعوني أجعلکم 
تصیدون الناس“. 

فالامثال كثيرة والدلائل واضحة منيرة» ومن ذلك قوله عز وجل: لإإنَّ JAEN Bde‏ 
عند لله nier‏ شرا في کتاب GLE p dn‏ الشمازات N‏ مها EP Vol‏ 
ذلك لین یمه D‏ :۰ فهل يجوز لهم أن یجعلوا هذه الشهور دینا دون ساثر 
الفرائض والسنن» Ley‏ بال هذه الفرائض لم یجعلها ديناً وجعل الشهور دینا؟ وهذا.ما 
لا يجوز في ظاهر الشريعة» وإنما يثبت في باطنهاء فالمراد بالائني عشر الذين دعوا 
إلى إمام الزمان وإلى تجريد التوحيد بلا تشبيه ولا تعطیل» > فمن عرفهم وأخذ عنهم 
استقام دينه لقوله في الشهور: ذلك الدّينُ DE GG‏ 7 وغیرها)؛ ومما پوجب 
رفك EH ed‏ والمصطفون *منهم ستة" سلام الله 

حواريي: حواري. 


۱ 
۲ المعمودیة: العمودية. 
۳ للمتعلمین: المتعلمین. 
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على ذکرهم: آدم ونوحاً وإبراهيم وموسی وعیسی؛ ذلك قوله: dy‏ اضطفی E‏ 
Site J peal TESS‏ علی العالمین * ره an‏ من بفض)4 Y)‏ )0 
فهولاء خيرة الله من خلقه" وصفوتهم من عباده» وهم أصحاب SI‏ والشرائع والامر 
والنهي ليس لغیرهم" شريعة» بل الأنبياء والرسل قاموا بشرائع هوّلاء الستة وكل كتاب o‏ 
سوى كتب هولاء فهي أمثال ومواعظ ودعاء وتسبيح ليس فيها أمر ولا نهي. وإنما 
خلت الله الأيام السبعة ليستدل بها على النطقاء السبعة» ثم خلق الله يعد ذلك السموات 
والأرض وما بينهما في ستة أيام دون اليوم السابع لتکون الأيام" الستة دليلة على النطقاء 
أصحاب الشرائع؛ وقد كان ala Jor‏ أن يخلق السموات والأرض وما بينهما في 
لمحة البصر لأنه قال وقوله الحق: Gi egy‏ إلا وَاحدَةٌ کلنح ade‏ € (4 0 :+0( 
وقال: oí "SU s d 5 Ul‏ تقول لَهُ کن 45,53 VO‏ :۰ ثم جعل 
[من] هوّلاء النطقاء خمسة أولي العزم» وهم نوح وابراهیم وموسی وعیسی ومحمد 
صلی الله علیهم أجمعين» ولم يكن آدم من أولي العزم» والعزم في کلام العرب الحتم 
والقطع» وانما سمي" هوالاء الخمسة أولي العزم دون آدم لأنه أول من أسس الدين 
وابتدأ الشريعة. 

ثم قام بشریعته من بعده من الأنبياء والأولياء وأهل الدین حتی جاء نوح بشريعة 
م E SEE CT ea M‏ 
ومن خالفه فأقام على جملة الأمر الأول كان كافراً. ثم قام بشريعته من كان بعده من 
الأنبياء والأولياء وأهل الدين حتى جاء إبراهيم» فأتى بشريعة جديدة ونسخ شريعة نوح 
وعزم على الناس بالأخذ بما جاء به وترك بعض ما كان في أيديهم» فمن أطاعه كان 
baga‏ ومن عصاه وأقام على جملة الأمر الأول كان كافراً. ثم قام بشريعته بعده الأنبياء 
والأولياء وأهل الدين حتى جاء موسى عليه السلام» فأتى بشريعة جديدة ونسخ شريعة 


لغيرهم: بغيرهم. 
قولنا لشيء: أمرنا. 
أردناه: أرادناه. 
سمي: سموا. 
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إبراهيم وعزم على الناس في الأخذ بما جاء به وترك ما في أيديهم؛ فمن أطاعه كان 
مؤمنا ومن عصاه وأقام على الأمر الأول كان كافراً'. ثم قام بشريعته من كان بعده 
من الأنبياء والأولياء وأهل الدين حتى جاء [عيسى عليه السلام فأتی بشريعة جديدة 
ونسخ شريعة موسى وعزم على الناس في الأخذ بما جاء وترك ما كان في أيديهم» فمن 
أطاعه كان موّمنا ومن عصاه وأقام على جملة الأمر الأول كان کافرا. ثم قام بشريعته 
من بعده من الأنبياء والأوصياء وأهل الدين حتى جاء] محمد صلى الله عليه وسلم فأتى 
بشريعة جديدة ونسخ شريعة عيسى وعزم على الناس في" الأخذ بما جاء به وترك ما 
في أيديهم» فمن أطاعه كان g ba'a‏ ومن عصاه كان dd BUS‏ فشريعة محمد صلى الله عليه 
وسلم ناسخة لجميع الشرائع المتقدمة وشريعته لا سخ ولا تتغير ولا تبدل إلى يوم 
القيامة» فالحلال ما all>‏ والحرام ما حرّمه» فهو ة في أصحاب الشرائع ليس له نظير. 

وكل واحد منهم في زمانه أقام لنفسه أساساء وهو الوصي» وجعل له من اللواحق 
اثني” عشر لاحقاء وهم الأبواب» بأمر يجري فيهم للدعوة؛ الواحدة المنقسمة بين 
الذین* يفرقهم في الجزائر لينشر تأويل التنزيل والشريعة» 0 ium‏ 
كما أسسه الأساس عليه السلام؛ وهم الذين ذکرهم الله في کتابه فقال: قطن 
Qo ci isis un‏ وقال: p no ee HE RS‏ 
کل واحد منهم Bs‏ يقيم الأجنحة في جزیرته في کل قطعة» وهم الدعاةء $253( صاحب 
البقعة في بقعته كما يودي اللاحق لمن دونه" من OUS‏ ما أتى به محمد عليه السلام؛ 
فهذه سئّة محمد صلى الله عليه وسلم في زمانه وسنّة* النطقاء من قبله. 

فلما مضى محمد وأساسه عليهما السلام أقام LLY‏ مقام الناطق وجعل له اثني 
[عشر] لاحقاء وجعله صاحب الأمانة لا يزيد في شيء مما أسسه الناطق والأساس 
وأقام على الامر الأول كان كافراً: كان كافراً eil‏ على الأمر الأول. 


اثني: اثنا. 

فيهم للدعوة: بينهم للحيوة. 

الذين: النبيين. 

وقطعناهم اثنتي عشرة أسباطاً : في الأصل بياض قدر أربع كلمات + سطر. 
دونه: حوله. 

وسنة: وسنن. 

أقام إماما: قام إمام. 
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ولا ينقص» وهو صاحب BUY‏ قد استودعه الناطق ما حمله من أفعال الملکوت 
لیکون المؤدي بعده" إلى اللواحق كما وجد السبیل جاريأ فیها ما دام حياً. فإذا فارق 
هذا العالم آقام مقامه مثله يؤدي calia‏ لا يعزب عنه شيء مما یحتاج إليه العباد» حتی 
يبلغ عددهم سبعة أئمة سابعهم يكون ناطقاًء لكل منهم انا عشر لاحقا يؤدون ما وره 
الاساسان" من علم النجدين بتأييد الأصلين» فيكون هو الواسطة بينهماء وبين من هو 
دونه من ا حي موت ا AE‏ 1 
السابع؛ فتلك سبعة أئمة الذين ذکرهم في كتابه فقال: pugley $E Ai)‏ 
وما U5‏ عن (ON: ۲۳( 4525 odi‏ 

وقد uà‏ أن أصحاب الأدوار ستق وهم أصحاب الشرائع» i‏ فلذلك s‏ تبتت الدنیا على 
ستة أدوار النطقاء يؤكد ما قلناه قوله عز وجل: فن ركم الله لذي GEE‏ الشتاوات 
BING‏ في he‏ ام of jf‏ به النطقاء الستة» ud‏ عَلَى (uod‏ ( ۳:۱۰ 
al f GAZ‏ استو أمر النطقاء بالسابع القائم. فأول الادوار آدم عليه السلام و أساسه 
منه والأئمة سبعة» ستة منهم مکتومون" في أزمنة متفرقة ودهور مختلفة إمام بعد 
إمام وخلف بعد سلف» لكل إمام منهم حجة على أهل alj‏ يقيمون شريعة آدم 
عليه السلام ويعرّفون الناس ما يحتاجون إليه من pal‏ دينهم» حتى جاء دور نوح عليه 
السلام واستأنف شريعة جديدة» ثم قام من بعده أساسه سام والأئمة سبعة» ستة منهم 
مکتومون" یقیمون الشريعة على منهاج نوح» يحللون حلاله ويحرمون حرامه» حتى 
جاء* إبراهيم وهو سابعهم» فختم شريعة نوح واستأنف إبراهيم شريعة جديدة وأقام 
من بعده أساسه إسماعيل» والأئمة سبعق ستة منهم مكتومون يقيمون الشريعة' على 


بعده: : بعدهم. 

is‏ شيئا. 
ee‏ : الاساسین. 
دونه من: فوقه ومن. 
مكتومون: مكتومين. 
مكتومون: مكتومين. 
جاء: wad‏ 
الشريعة: شريعة. 
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al a 


منهاج إبراهيم» ویحللون حلاله' ويحرّمون حرامه؛ حتی جاء موسی عليه السلام وهو 
سابعهم فختم شريعة إبراهيم و استأنف شريعة جديدة» ثم قام من بعده آساسه يوشع بن 
نون بعد BU‏ هارون» والائمة سبعة" ستة منهم مکتومون یقیمون الشريعة على منهاج 
موسى» یحللون حلاله ويحرّمون حرامه حتی جاء عیسی وهو سابعهم» فختم [شريعة 
موسی واستأنف شريعة جديدة» ثم قام من بعده آساسه] شمعون بن توما الاصطفي» 
والأئمة سبعةء ستة منهم مکنومون"یقیمون الشريعة على منهاج عیسی؛ يحللون حلاله 
ویحرمون حرامه؛ حتی جاء محمد عليه السلام وهو سابعهم. فنسخ ما كان من الشرائع 
eae ud‏ و ی یت 
والائمة السبعة من بعده من ولد ستة منهم مکتومون" با یقیمون الشريعة على منهاج 
محمد عليه السلام» یحللون حلاله ويحرّمون حرامه ويبشرون بظهور القائم بالحق» 
المنتقم من الظلم» ذابح إبليس اللعین. 

وقد بين الله جل اسمه آثار أوليائه وشواهدهم في تركيب العالم وشرائع الرسل 
YOY‏ ينكر أحد إلا جحداً وعتوا واستكباراً ولتكون الحجة لله عز وجل لازمة عباده 
من جميع الجهات. ومن الشواهد على الأئمة المكتومين أن" موسى عليه السلام أمر 
أمته أن يعملوا ستة أيام ويبطلوا العمل في اليوم السابع» وهو السبت» ويجعلوه عيداأ 
لهم دلالة منه على الستة المكتومين ن أنهم يقيمون شريعته وأن السابع ينسخها ويأتي 
بأمر جديد يكون للمؤمنين بمنزلة العيد الذي أوجب عليهم الاجتماع فيه» وكذلك 
أمر عيسى عليه السلام أن تعمل أمته ستة أيام وتتخذ اليوم السابع عيداء وهو الأحدء 
وكذلك أطلق رسول الله صلی الله عليه وسلم الصلاة في مساجد" القبائل والمحال 
ستة أيام وأوجب عليهم الاجتماع في اليوم السابعء وهو يوم الجمعة وأنزل الله في 
ذلك :J Ul s‏ و ها لین LT‏ ذا لودي LU‏ من یوم NAG A‏ ذكرٍ 


حلاله: حلال. 
سیعة: السيعة. 


مکتومون : مکتومین. 
قبله: قبل. 
مکومون : مکتومین. 


أن: بان. 
مساجد: مسجحد. 
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"کتاب الرسوم والازدواج والترتيب“ 


اھ 0( فأمرنا أن نتخافت في القراءة في الستة أيام لصلاة الظهر وغیره من 
صلاة النهار وهی تصلی على سبع ساعات من النهار» وأن نجهر بالقراءة في الیوم 
السابع» وهو يوم الجمعة. وذلك أن [مقيمي] الشريعة' ستة أئمة مکتومون" وأن السابع 
یکشف نفسه ویعلن" دعوته ویکون للمؤمنين بمنزلة العيد الذي يجب علیهم الاجتماع 
إليه وأن النطقاء الستة كانوا دعاة إلى الناطق السابع لأنهم دعوا إلى الا يمان بالله والیوم 
ال خر وهو الناطق السابع قال الله عز وجل: pans ES‏ عله اس 155 C‏ 
مهود * وَمَا تُوَخَره إلا لأجَل مَعْدُود)» ١1‏ :2-۰ ۱۰) إلى قوله: guik Wp‏ 
١1١‏ ۰ ولم يقل بإذني. 

ثم لما خلق السموات والأرض وما بينهما في ستة أيام خلق السموات والأرضين 
سبعا" سبعاً والافلاك سبعاً والنجوم Lane‏ والبحار سبعاً والاقالیم m‏ والأيام سيعاً 
وأبواب جهنم سبعاً وطول الانسان بشبره سبعاً والخروق في الوجه سبعاء آذنان وعینان 
ومنخران وفم» وجسد الانسان مركب على سبع» مخ وعظم وعصب وعروق ولحم 
ودم وجلد. ثم ده من سبعة آخری التي ذکره اله عز ول في کته فال خفن 
اسان من سلالة من طين * نَم Us ates‏ في JB‏ مکین * نم idis tak als‏ 


و داه 


SST ULE uL af Pu عظاما كنا العظام‎ th GL Gas i AS 
(Qvo: ۲۳( 55 Gi كنا عن‎ Uy d الْخَالقينَ4 إلى‎ ord الله‎ ag 
والطرائ تق هم الأولياء» السبعة طرق إلى الله جل جلاله» وذلك أن المولود" إن ولد لسبعة‎ 
عاش وان ولد لثمانية مات فان يكن المعنى في الأكثر فالشمانية أكثر من السبعة» إلا أن‎ 
الله عز وجل جعل الحياة في السبعة حتى أن الناس ليتبركون بها ولا يدرون ما السبب»‎ 
. أسبعوا له أسبوعاء والسنة في ختانه" في اليوم السابع؛ ويتعبّد* في سبع‎ Wy 375 فان‎ 
الشريعة: شريعة.‎ 


مكتومون: مكتومين. 


ویعلن: ,ويعلي. 
يوم أت لا تكلم تفس إلا بإذنه. g..‏ 
سبعا: سیوعا. 


أن المولود: المولودات + (حاشية) ظ وذلك أن المولود. 


ختانه: : حیوانه. 
ويتعبد: و سعر . 


سام كد مم ن بے > > 


Y 


قلاع العقل 


سنین» وعلم الصلاة في سبع سنين» وان مرض مریض فإنما Jas‏ له لعافية في البوم 
السابع» وان مات تط على سبع مساجد وأخذت له سبع ورقات من السدر وکفن 
في سبعة أثواب. 

ثم جعل القرآن سبعة أسباع» وروي أن الرسول قال: ”إن القرآن نزل على سبعة 
أحرف كل حرف منها شاف کاف" » وفاتحة الكتاب التي لا تجوز الصلاة إلا بها سبع 
آيات» وكذلك قوله تبارك وتعالی: was HOT Gp‏ من Gash dis ich‏ 
(۸۷:۱۰) هي الحمد. وروي [عن] جعفر بن محمد عليه السلام أنه قال: ”نحن 
الحمد والحمد “LS‏ آراد بهذا القول إن الائمة السبعة لا یقبل عمل عامل إلا بمعرفتهم 
والعمل بطاعتهم. والسور الطوال سبعةء والحوامیم سبعة» وكان شعار أمير الموّمنین 
في الحرب الرحمن الرحيم» إشارةً منه إلى الأئمة السبعة من ولده» والوضوء سبعة 
وهي الاستنجاء و المضمضة والاستنشاق وغسلان» وهما اليدان والوجه» ومسحان» 
وهما الرأس والرجلان» وفرض الصلاة سبعة» وهي التوجه والتكبيرة الاولة والقراءة 
والركوع والسجدتان والجلوس. د ثم الطواف ببيت' الله الحرام سبعةء والسعي بين 
الصفا والمروة" سبعة أشواط» ورمي الجمار سبعة سبعةء ON‏ في ذلك AN‏ 93( 
يتَفَكرُونَ) (۳:۱۳ وغیرها). ۱ 

فالله عز وجل لم يخلق Led‏ عبثاء بل خلق الأشياء كلها كلها دلالة على دينه» فلذلك 
Gd ce Lo) : JU‏ في eel 5 GEN‏ حٌى ین i eU‏ الح £0 (oY:‏ 
ولم یقل": أني الحق. فان قال قائل: ما الدلیل من الآفاق والأنفس على ما قلت أن 
مبلغ عدد الائمة في كل شريعة سبعة؟ وما الدلیل على أن لكل إمام وناطق؛ اثني عشر 
بابا؟ وما الدلیل على أن لكل ناطق أساساً” وسبعة أئمة واثني عشر لاحقا؟ فنقول والله 
المستعان: إن أول ما نورده من الشواهد على ما ذكره من العالم والآفاق والأنفس 
بدن الإنسان» وهو أن فيه الصدر والجبینین والوركين والأليتين» فهذه سبعق ثم الذي 
١‏ ببيت: ار 
۲ والمروة: والمشعر. 
۳ يقل: یقبل. 
t‏ وناطق: + بینهما. 


اساسا: أساسان. 
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"کتاب الرسوم والازدواج والترتيب” 


في جوفه وهو الحلقوم والمريء والمعدة والرئة" والقلب والکلیتان والکبد والطحال 
والمرارة والمنفذان" آحدهما للغائط والاخر للبول فذلك اثني عشرء یجمعها الظهر 
والبطن"» ونظیره من الأفلاك السبعة والبروج الاثناء عشر یجمعها فلك البروج والفلك 
المستقیم دلیل على آدم ووصيه والائمة السبعة والحجج الاثني عشر. 

ثم اليد الواحدة من الانسان أصابعها الأربعة فیها اثنا* عشر قطعاً ومفصلا ثم 
الإبهام والكف سبع قطع مفصلات. فتلك سبعة و انا عشر يجمعها الساعد و العضد» 
ونظیره من العالم السبعة الأبحر ly‏ عشر جزيرة یجمعها جبل قاف والبحر 
المحیط. دلیل على نوح وأساسه والائمة السبعة والحجج الائني عشرء ثم كذلك 
من اليد الأخرى» ونظیره من العالم إيلاج الليل في النهار وإيلاج النهار في الليل 
وأربعة مراكز بينهم» فذلك سبعة أيام واثنا" عشر ساعة يجمعها الليل والنهار» دليل 
على إبراهيم عليه السلام وأساسه والأئمة السبعة والحجج الائني عشرء كذلك من 
الرجل الواحدة» ونظيره في العالم سبعة أيام MSI g‏ عشر شهراً يجمعها الفصول والسنة» 
دليل على موسى وأساسه والأئمة السبعة والحجج الاثني عشرء وكذلك من الرجل 
الأخرى» نظيره من العالم الأمهات الأربع وهي الأرض والماء والهواء والنارء وثلاث 
مواليدات* وهي الحيوان والنبات والمعادن فتلك سبعة» dey‏ أجناس الحيوان 
[وهي] الإنس والبهائم والسباع...'' [وأربعة أجناس النبات وهي الأشجار] المشمرة!! 
الرئة: الرية. 
والمنفذان: والمنفاخان. 
يجمعها الظهر والبطن: جمعها ذلك الظهر ولباطن. 
"OE‏ 
الائنا: الائني. 
اثنا: ائني. 
اثنا: ائني. 


. ان‎ I 
موالیدات: موالدات.‎ 


o> > tom tte 


۰ وستة: ومنه. 
۱ سقطت آسماء ثلائة من أجناس الحیوان في النص. 
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قلاع العقل 


وغير المثمرة' والنبات الحبوبیة"..." وجنسان من المعادن وهي الاجساد المذابة 
السلام وأساسه والأئمة السبعة والحجج A‏ عشر . 
ثم الرأس وهو أن فيه سبعة؛ خروق» عینین وأذنین ومنخرین Lady‏ فذلك سه 
يليها اثنا' عشر وذلك أن في العینین البياض والسواد والناظر في عين واحدة وفي 
الأخرى مثله والأذنان والسماخان والمنخران" والأنف والفم واللسان والشفتان» 
فتلك اثنا عشر يجمعها الرأس [و ]الوجه ونظيره من العالم النجوم السبعة المدبرات 
والرياح الائنا" عشر يجمعها الزمان والمكان» دليل على محمد عليه السلام وأساسه 
ثم إن الانسان بُني على سبعة اعضاء الرأس والبدن واليدان والرجلان سابعها 
الرو ح؛ وهو الجامع لها كذلك الدنيا 9 ثبتت على سبعة أدوار» سابعها القائم عليه 
ae uM en‏ 
D na ane ae‏ ی deer‏ 
عليه السلا « حلا اشلفة علفة. dioi TEN Meal‏ آراد 
به س" UUTEEN CHRD‏ اراد به میم" GUTS Alaa USA‏ آراد 
المثمرة: الشمرة. 
الحبوبية: الحيوانية. 
سقط اسم رابع أجناس النبات في النص. 
وفما: وفم. 
اننا: اثني . 
والأذنان والسماخان والمنخران: والأذنين والسماخين والمنخرين. 
الائنا: الائني. 
في: بین. 
۰ آدم: إمام + (حاشیة) آدم 
١ج‏ : + (حاشیة) نوح 
۲ ميم: + (حاشية) إبراهيم 
۳ س: + (حاشية) موسی 
4 + (حاشیة) مسیح 


>> < لے‎ Om Ht tm 


۱۹ 


"کتاب الرسوم والازدواج والترتیب* 


به SULIT cp ro‏ خلا آخَرَ Eye‏ لله vim eal sf‏ £ ۱) أراد به 
إنشاء الخلق الآخر وهو ظهور القائم. 

[و] مما يدل على الحدود الداعية إلى الله عز وجل توکیدا لما قلنا أن الادوار ستق 
صاحب کل دور ناطق له أساس وسبعة أئمة» الحساب على آدوار" الحدود» وهي 
الاساسان والائمة السبعة» فاول مبتدأ الحساب الذي یو خذ بالايدي جعل من الواحد 
إلى التسعة" وجعلت منازله على ثلاثة أصابع» فلما بلغ التسعة؛ آداره إلى العشرة الاحاد» 
فلما بلغ تسع عشرات أحكمها إلى المائين» وأدارها على غير الأصابع التي أخذ عليها 
العشرات" وأخذ المائين بهاء فلما بلغ التسعمائة أحكمها على الألف وحولها إلى 
الأصابع الاخری, فأخذ عشرة ألف عليها إلى أن بلغ تسعين ع ألفاء فأحكمها على مائة 
ألوف» وأدار الحساب منها إلى آصابع آخری ii de de‏ [ألف] إلى أن بلغ 
ألف ألف» فتم الحساب ما تأخذه الايدي فدل ذلك على بدی" الخلق لها. کذلك 
الدنیا ثبتت على سبعة أدوار» سابعها القائم عليه السلام بدء الخلق وهو pal‏ عليه 
السلام والأئمة السبعة, فکان مدة آدم عليه السلام والأئمة السبعة ودورهم إلى أن ظهر 
نوح عليه السلام» فقام باضعاف قوی ما كان عليه آدم» وهو تضعیف العشرات على 
الاحاد" OUS‏ هو وأساسه إلى أن ظهر إبراهيم و کانت قوته وقوة آساسه و الائمة السبعة 
أضعاف قوی نو ح لتضعیف المائین على العشرات. كذلك محمد عليه السلام و کانت 
قوته وقوة أساسه والأئمة السبعة أضعاف ما كان من قبله من النطقاء لتضعیف الألوف 
والمائین والعشرات والآحاد إلى أن بلغ إلى ألف ألف» وهو نهاية ما يؤخذ من العدد 
بالأيدي OY‏ فوق الالف ألف لا تؤخذ* بالايدي» وهو دلیل على القائم عليه السلام 
الذي هو الناطق» وهو مجمع من كان قبله من النطقاء OY‏ حذه علا عن دار العمل لا 


١‏ د: +(حاشية) محمد 
Y‏ أدوار: ذكور. 

۳ التسعة: السبعة. 

E‏ التسعة: السیعة. 

ه العشرات: لعشرات. 
5 بدی: بدو. 

v‏ على الاحاد: والآحاد. 
۸ توخذ: توخذ. 


قلاع العمل 


ينفع عنده' العمل» ولا يعقد [الحساب] باليدين» بل يحفظ بالقلب أو يثبت بالكتابة» 

دلیل على أن الأمر إذا بلغ إلى القائم لا يكون عمل» بل تكون نقوش SLEW‏ حاضرة 

عليها یثاب الموّمن ويعاقب الكافر» ويكون عند" ذلك ظهور الصور الروحانية» كما أن 

الحساب" زال عن الجسد إلى الروح وأن مجمع الحدود المذكورة التسعة؛ فهم ثلائة 

وهو الناطق والأساس والامام Oly‏ الستة من بعدهم كإمام واحد يدور في سبعة أئمة 

فبها" یسمی eU‏ إماماء وكذلك الرسالة والنبوة بالمر اتب eS yall‏ التسعة"» 

وهي موازین الله الذين بهم“ وزنت الحکمة على العباد. فجعلت الموازین الثلائة 

مجمع التسعة" موازین بها توزن الجواهر وساثر الموزونات» وهي دلیل على موازین 

الحكمة» فالموازین الثلائة أحدها المیزان والثاني الشاهین"" والثالث القسطاس» کل 

واحد من الثلاثة یکون في نفسه ثلاثة» کبیر ووسط وصغير» وکل واحد منها مایجمع 

لاحوال اثني عشر وسبعة واثنین C‏ وذلك أن لكل ميزان OLAS‏ وستة أخياط مشدودة 

بالکفتین ورووس الخیوط في حلقتین مشدودة بخيطين» فذلك اثنا عشر معلقاً بعمودء 

وفي العمود OLS‏ وقد تعلق بشقص له خاتمان» و أعلاه زقاعة"" المنقص وهي العروة 

التي فیها الحلقةء فتلك سبعةء ثم الحلقة والذوابة التي تکون في قبضة الوزان بها 

يستقيم الوزن» وهما مثل على الناطق والأساسء والسبعة والائني عشر التي تكون في 
ثم الاسلام مبني على سبعة آقسام» وهي الشهادة وإقام الصلاة وإيتاء الزكاة وصوم شهر 

عنده: بحب . 

عند: عدد. 

الحساب: حسات. 

التسعة: السبعة. 

التسعة: السبعة. 

الذين بهم: الذینهم. 

التسعة: السبعة. 

۰ الشاهین: الشاهدین. 


۱ وسبعة وائنين: والسبعة والائنین. 
۲ زقاعة: وقاعة. 
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۱۹۹ 


"کتاب الرسوم والازدواج والترتیب* 


فهذه سبعة أجزاء» وبها' انا عشر وهو أن الشهادة تجمع المعرفة والاخلاص» والصلاة 
توجب الوضوء وتوجب الاغتسال والزكاة تجب من أربعة من الذهب والفضة والحبوب 
والمواشي» والصوم ترك الجام"» والحج فعمرة المعتمر" والجهاد يوجب الثبات» 
وطاعة الامام توجب البراءة» فتلك نا" عشر تجمعها الشريعة» والصلاة" التي هي قوام 
الدين» فروضها سبعة» التوجه إلى القبلة والتكبيرة الأولة والقیام والركوع والسجدتان 
والجلوس» DU el y‏ عشر وهي تكبيرة الركوع وتسبيحه والاستواء منه وقوله 
"سمح الله لمن حمده* وأربع تكبيرات» السجود والاستواء منه وقوله ”التحيات لله“ 
والتسليم» فهنه Lil‏ عشر تجمعها" النية والعلم. فقد استشهدنا بشواهد عادلة وبراهین 
واضحة و حجج بالغة غير خارجة عن العقول والکتب والتبيين لما هو موجود'' في هذا 
العالم من شريعة أو طبيعة لیکون دليلاً لكل مرتاد ولمن شرح الله صدره DW‏ و کل 
ذلك بعون الله وقوته وتوفيقه وأوليائه عليهم السلام. 

e‏ كتاب"' الرسوم والازدواج بعون الله الملك الوهاب» وعون وليه وداعيه مالك 
الرقاب ومبيد أعداء الله cool je I‏ داعي الوقت والزمان سيدنا شيخ إبراهيم بهائ 
بن حافظ رتبة مرتبة المأذون شيخ عبد القادر بن ملاخان» حفظه الله الرحيم الرحمن» 
سنة ۰۱۱۹۷ كتب ميان حسن شیخ, ثبته الله تعالى. 


وبها: وهما. 

الجام: الحام. 

المعتمر: العمر. 

P اثنا:‎ 

والصلاة: وهي الصلاة. 
وأجزاؤها: أجزاها. 

veu id 

اننا: انني. 

۰ التبيين لما هو موجود: النبيين فما هو من خرق. 
Y‏ للويمان: للإسلام لاریمان. 
۲ کتاب: الکتاب. 
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۱۹۷ 


مقالة أبي تمام حول المیضة! 


باتریشیا كرون 


نشر ویلفیرد مادلونغ وبول ووکر سنة ۱۹۹۸ فصلاً من كتاب من صنف کتب الفرق 
الاسلامية لأبي تمام؛ الداعي الاسماعيلي الناشط OU]‏ النصف الأول من القرن الرابع/ 
العاشر. ' ویتضمن القسم المتعلق بالمُشبّهة في هذا المصنف الفرقي رواية هامة تتعروض 
لمعتقدات "المبیضة" المعرّفین بانهم Lil‏ ع المقنع. وفيما يلي سأقوم بتفخص هذه الرواية 
وأناقش مصدرها والضوء الذي تسلطه على معتقدات آفراد المذهب موضوع الکلام 
و آهمیتها بالنسبة لتقلید کتابات الفرق اللاحق. وتتبيّن آهمیتها من حقيقة أننا نملك الیوم 
نص أبي تمام الذي یجعل بالامکان نبذ شهادات کل من البغدادي (ت. 4۲۹/ ۱۰۳۷) 
والاسفرائيني (ت. ۱۰۲۷/4۷۱) والشهرستاني (ت. (VV OF oot‏ 

وتقع رواية أبي تمام في ثلائة آقسام متميزة اعتماداعلی مصادر مختلفة. و کما سنری» 
فان القسم الثالث يعاود الظهور باشکال مختلفة قليلاً في كتاب البدء والتاریخ للمقدسي 
المعتزلي (الذي کتب حوالي (av [foo‏ كما في الاضافات التي أضافها القوباوي 
إلى کتاب c eh‏ تاريخ بخاری (المصنف بالعربية سنة ۳۳۲/ (A EY‏ لکنه مفقود 
الآن)» عندما ترجمه إلى الفارسية (سنة (QUY YA [o Y Y‏ بينما كان القسمان الأول 
والثالث معروفین كما يبدو للبغدادي والاسفرائيني. وجمیع هولاء العلماء هم من غير 
الإسماعيليين» بل وهم آعداء للإسماعيلية. فهل سننظر إليهم باعتبارهم يشاركون آبا تمام 


۱۹۹ 





قلاع العقل 


في المصدر أم لأنهم يبنون على أبي تمام نفسه؟ النظرة الأولى تشير إلى أن الاحتمال الأول 
هو الأرجح. وفي هذه الحالة» من كان ذلك المصدر الذي تشاركوه؟ التخمين البديهي 
سيدور حول أبي القاسم البلخي (ت. CAT [ry‏ المعروف بالكعبي أيضأء وهوعالم 
دين معتزلي ومؤلف في مجال كتابات الفرق» تشكل مقالاته المصدر الرئيسي لكتابات 
أبي تمام في صنف الفرق ککل. لكن y‏ يبدو أن البلخي كان في الحقيقة المصدر الخاص 
بالمبيّضة. ومن سوء التقادير أنه من غير الممكن الجزم في هذا الأمر بصورة مؤكدة» 
لأنه على الرغم من وجود مخطوطتین باقيتين من مقالات البلخي قيد التحضير للنشر في 
الأردن» إلا آنهما لا تزالان بعيدتين عن متناول الجمهور. ومع ذلك فقد سبق لحسين 
حنسوء المختص بدراسة البلخي» أن شاهد المخطوطتين وتفضل بإخباري أنه لا يتذكر 
ورود شيءعن المبيّضة فيهماء ولم يرد لهما ذكر في ثبت المحتويات الذي يحتفظ بنسخة 
عنه معه. يضاف إلى ذلك Of‏ لا الأشعري ولا نشوان الحميري الذي استخدم مقالات 
البلخي بصورة مكثفة في أبحاثه يذكران المقنّع أو المبیضة. ويورد نشوان اقتباساً للبلخي 
ورد فيه عَرَضا تعليق حول أفراد مذهب من نفس صنف المبيضة» لكن تعليق البلخي لا 
يتسق مع رواية أبي تمام.؛ ثم إن الفقرة الافتتاحية عند أبي تمام تستبعد احتمال قيامه بالبناء 
على ما ورد عند البلخي (انظر أدناه» القسم 1(1))؛ وأخيراء فان أول المولفين» من خارج 
خراسان, الذين ناقشوا عقيدة المقنع» التي تنعارض مع ورته» كاناء کما یدی المقدسي 
والبخدادي وهما المو‌لفان ذاتهما اللذان شا ركا آبا تمام معلوماته. وبما أن أبا تمام كان 
By‏ في العراق JS‏ تأكيد» ودرس هناك على ما یظهر وربما استمتع باقامته هناك 
أيضاء فإن الحل الانسب لهذه الحالة هو Of‏ العلماء والباحثين من غير الإسماعيليين کانوا 
يبنون على أبي تمام نفسه بصورة مباشرة أو غير مباشرة. 


القسم 1 


(VI-VE = ۷ الله ورسله (مادلونغ و ووكرء‎ (T) 


يبتدئ أبو تمام بإخبارنا أن المبيضة هم آتبا ع المقتع (ت. حوالي ۹/۱۳ ۷۷)) الذي 


۱۷۰ 


لاحظ عنه زعمه بانه المهدي وأن اسمه الحقيقي كان هشام (ولیس هاشم كما هو شائع 
في الاستعمال) بن حكيم المروزي. وهذا کل ما يقوله حول المقنع نفسه. أما عن 
المبيضة فیخبرنا أنه من وجهة نظرهم» فان ”الله جسم لطیف بطول وعرض وعمق“ 
وأن "الرسل كلهم آلهة اجسادهم رسل الله وأرواحهم نفسه "وکلما آراد الله أن 
يتكلم إلى مخلوقات جسمانية دخل في صورة واحد منهم ویجعل ذلك الشخص 
رسولا إليهم» بحيث يستطيع أن يأمرهم بما برغب [الله] ویرید» وينهاهم ee‏ لا بریده 
ويرغب به ویغضبه". ولدعم وجهة النظر هذه يستشهد المبيضة بالسورة ۵۳ [من 
القرآن]. ويقولون» إضافة إلى ذلك ”إن الله لا يجسّد نفسه إلا لفواصل زمنية طويلة. 
فدخل [أي [abl‏ في [صورة] آدم عندما خلقه» ثم قبضه وعاد إلى عرشه في السموات. 
ثم خلق نوحا فيما بعد وهبط في صورته» وعاد إلى عرشه عندما قبضه. .4 حصل الشيء 
نفسه مع ابراهیم وموسی وعیسی ومحمد وأبي مسلم والمقتع“ . ولقد وردنا عن كل 
واحد منهم أن الله كان یهبط في صورته أولاً ثم یقبضه ویعود إلى عرشه. و المبيضة 
في تلك الفترة کانوا یتوقعون عودته (أي عودة الله ولیس عودة المقنع) وحلوله في 
الصورة التي هم بانتظارها» بحيث قد تتاح الفرصة لجعل دينهم ظاهرا. 

ثمة عدة نقاط جديدة هنا. القول إن المقنع زعم أنه المهدي لم يرد في أي مکان 
آخرء إلا أنه ینسجم بکل تأكيد مع ما نعرفه عنه. قد يُدهش أحدنا أكثر عندما یعلم أن 
المبيضة وصفوا الله بالجسم اللطيف الثلاثي الأبعادء إذا ما كان ذلك لا يأخذنا إلا نحو 
اللغة الاصطلاحية [لعلم] الكلام فقط . ونعثر ale‏ على ذكر المبيضة باعتبارهم قرويين 
آسین. وبالطیع؛ فقد كانوا قادرين على امتلاك متکلمین» لكن حقيقة ورود اسم المقنع 
بصورة هشام هي ما تثير الريبة: إذ من المعروف جيداً أن المتكلم الشيعي هشام بن 
الحكم (ت. حوالي ۸۰۰/۱۸۰) كان قد اعتقد Ob‏ الله جسم ثلاثي الأبعاد". فهل 
خلط مؤلف هذا القسم بين هاشم بن الحكيم وهشام بن الحكم؟ فإذا كان الأمر كذلك 
فإنه لن يكون البلخي ولا أبا تمام للسبب نفسه". 

إن وجهة ة النظر القائلة بحلول روح الله في أجساد الرسل» المعرّفين بأنهم حملة 
أوامر cai‏ هي شيء مألوف من خلال coul y,‏ آخری للمقنع» > الا أن النص عليها 
هنا كان بالغ الدقة بصورة غير متوقعة» وكانت تلك المرة الأولى التي نعلم فيها أن 


۱۷۱ 


قلاع العقل 


المبيضة كانت ستلجأً إلى القرآن طلبا لدعمها*. فالسورة ۵۳ مشهورة بوصفها رؤية 
كائن إلهي» يعتبر ملاكا في بعض الأحيان» وأحيانا بصفته الله» وتبتتها المبيضة لتصف 
فعل الحلول بحد ذاته: فعندما يقول القرآن أن ”ذو مرّة“ و”شديد القوى“ قد وقف 
"فاستوی؟ ”ثم دنا فتدلى» فكان قاب قوسين أو c iol‏ فهموا ذلك على أنه يعني أن 
الكائن الإلهي (أوالله) أصبخ آقرب إلى محمد من فواده وعقله؛ وعندما تواصل السورة 
قولها إن الله ”أوحى [إليه] ما أوحى“» اعتقدوا أنها تعني أنه (أي الله) قد ”ألهم" محمداً 
إلى الحد الذي بدا فيه وكأنه "دخل في صورته*. 

quia by‏ فان أسماء الرجال الذين في شخوصهم أظهر الله نفسه تبدو مألوفة 
من خلال مصادر آخری." وغالبا ما يُطلق على هذه العقيدة اسم ”عقيدة التناسخ*۱۳) 
ومع ذلك فان ما pled‏ به هو عقيدة من ”الحلول“ الالهي الدوري» وليس انتقال 
النفوس» أو روح dl‏ من جسد إلى آخر: فالّه يعود إلى عرشه بعد كل عملية حلول» 
والروح تذهب دائماً منه إلى الشخص المُنتقى. وربما كانت المبيضة ممن كان لهم 
اعتقاد راسخ [بعقيدة] تقمّص النفوس البشرية آیضاء لكن الرواية الخاصة بذلك 
الموضوع صامتة ولا تقول شیا. 

Ud‏ الرجال الذين يحل الله بنفسه فيهم فیعرفون بأنهم الرسل» ويُنظر ظر إليهم ضمنيا 
على أنهم يأتون بشريعة جديدة. ولا إشكالية مع الستة الأوائل من هولاء - آدم ونوح 
وإبراهيم وموسى وعيسى ومحمد. وقد يتوقع المرء أن يظهر المقنع في موقع السابع 
والأخير» يترأس فترة نهاية الزمان بصورة المهدي. غير أن الحلول السابع كان في 
شخص أبي مسلم» واحتل المقنع الموقع الثامن. وكذلك لا يدخل علي ضمن هذا 
التسلسل؛ ولا يتوقعه أحد أن يكون cad‏ وهو ما لا نتوقعه لأبي مسلم أيضاً. فلماذا 
كان على المقتع طرح أبي مسلم كمُحضر لشريعة جديدة» هل من أجل إلغائها على 
الفور لأنه هو نفسه سيأتي بواحدة جديدة؟ والمبيضة نفسها هي من قال بصراحة إن 
ثمة فترات طويلة من الزمن تفصل بين فترات الحلول الالهي. 

Vy‏ یوجد سبب» بالطبع» للشك في المكانة الكبيرة التي احتلها أبو مسلم في دعوة 
المقتع. وثمة قطعة نقود بلا تاريخ من منطقة ما وراء النهر في القرن الثامن تعرّف نفسها 
على أنها Cio‏ من قبل ”هاشم» ولي آبا مسلم" ومن المفترض أن Ub‏ ”ولي أبي 


YYY 


مقالة آبي pla‏ حول Latai‏ 


مسلم“ (أي“صديق/ أو المنتقم لأبي مسلم" كما قرأها المحرر دون مناقشة صيغة 
المفعول به غير المتوقعة). ١١‏ وهاث شم هذا لا بد أن يكون المقنع؛ ؛ الذي كان يعرف في 
بعض الدوائر بدعوته للانتقام لأبي مسلم»" ولو أن ابن حزم هو كاتب الفرق الوحید؛ 
كما يبدوء الذي يذكر ذلك ۰ ومما لاشك فيه أن المقتع اعتبر أبا مسلم حاملا لصفة 
إلهية أيضاً. وطبقاً للنعالبي» فقد اعتقد أيضاً أن الروح الإلهية نظهر نفسها في الأنبياء 
والملوك على السواء؛ بمن فيهم أبو مسلم"» وأن أبا مسلم كان نی وفقا للراوندية 
الذين ألهوا الخليفة العباسي المنصور (حکم ۱۵۸-۱۳۰ azia )۷۷۵۹-۷۵ t‏ 
الإمام السابع والأخير*'. لكن لم يكن كل نبي أو ملك مفتتحاً لدور جديد. ويظهر 
بو مسلم في جميع صيغ سلاسل المقنع الكاملة للرسل السماويين» غير أن حظوظها 
تكمن في أنها تعود جميعها إلى مصدر وحيد. ولاشك في أنه كانت للبغدادي صيغته 
الخاصة نقلاً عن أبي تمام لأنه أورد اسم المقنع كهشام."' وما هو مرجح اکثر» إذأ 
هو وجوب إزالة أبي مسلم من اللائحة. 

ومن المحتمل أن يكون EN‏ نفسه هو من يجب إزالته [من اللائحة]» لأنه كان 
من الممكن أن يكون قد اعتقد باحتلال أبي مسلم موقع الإمام السابع والأخير. ومثل 
هذه المعلومات سَتناسب ما ورد عند ابن الأثير وميرخواند (اللذين ربما اتخذا من 
سلامي"" مصدراً نهائياً لهما) من أن المقنّع اعتبر آبا مسلم آجدر حتی من محمد: 
والفحوی هنا سیتضمن قيام أبي مسلم بتبليغ التنزیل النهائي.۱۸ ووفقاً لهذا التفسير» فان 
المقتع سيكون وليا وخليفة لابي مسلم» الذي ریما ییقی يحمل e jr‏ إلهيا لكنه لا يبلغ 
رسالة جديدة ولن يكون المهدي» بل مجرد إمام ومنفذ لمهمة أبي مسلم في إبطال 
رسالة محمد وإلغائها. أما المعلومات الواردة عند ابن الأثير وآخرين فهي منتزعة من 
سياق مجهول» والمصادر قد اساءت» وفقا لما هو أكثر ترجيحاًء فهم دور أبي مسل 
الذي دارت حوله مزاعم كثيرة في تلك الفترة» حتى ربما أكثر مما كان لدى المقتع 
نفسه. وترد الإشارة إلى احتمال إساءة المصادر فهم دور أبي مسلم في نظام المقنع» 
في الحقيقة» في المعلومات التي وردت عند أبي تمام في القسم 111(ب)» كما سنری. 

وتبدو رواية أبي تمام حول الحلول الالهي بصورة مبسطة بعيدة عن التعقيد: فالله 
يترك عرشه بالفعل ليحل بنفسه في جسد إنساني. ويأتي ابن قيّم الجوزية ليقول الشيء 


۱۷۳ 


تلع العقل 


نفسه فيما بعد بخصوص عقيدة الحلول الإلهي المسيحية» ربما من أجل تسليط الضوء 
تفاهة هذا الزعم.*' وحتی فى هذه الحالة» فان رواية أبى تمام هامة وممتعة» لکر 
عم. وحتی في إن رواية ابي نمام هامة و 
معالجة ALAS‏ لمضامینها لا بذ أن تنتظر مطبوعة أخرى. 


(ب) القواعد والأعراف (مادلونغ وووكر, /ا/ا = (V‏ 


یخبرنا آبو تمام» عبر تقدیم خاتمة وتلخیص للقسم الاول شيئاً حول قواعد. أو 
تشریعات. المبیضة: فهم Y‏ یّمنون بالوصول الحصري إلى النساء [أو التفرّد بالنساء]؛ 
وإنما یعتقدون بجواز التشارك فیهن (استحلوا فیما بينهم النساء)؛ كما یحللون کل 
الميتة والدم ولحم الخنزیر وأشياء أخرىء ۰ زاعمين أن الله لم يحرّم مثل هذه الأشياء؛ بل 
جاءت الكلمات التي تشير إلى الأشياء التي تبدو محرّمة بالأحرى لتكون أسماء رجال 
حرّمت موالاتهم (أو إقامة علاقات اجتماعية وسياسية معهم). وبصورة معکوسة OU‏ 
الفرائض الدينية لم تكن سوى أسماء وهمية لر جال مفروضة علينا ولايتهم. غير أن هوية 
هؤلاء الرجال بقيت مستورة ولم تکشف. ولديناء مرة آخری» مجتزات صغيرة من 
تفاسیرهم للقرآن. فذکروا الآيتين القرانيتين le dip «o: ٩۳(‏ این al‏ وَعَملوا 
الصالخات ت es‏ فیما طعمُوا إا ما US S‏ وَعَملُوا لسالکات4» و(۳۲ bv:‏ 
فل مَنْ aE GS‏ التي EA‏ لعناده MEN;‏ من KID‏ 

والقول بان المبيضة رفضوا فکرة حصرية الحقوق الزوجية على النساء ينطبق عموما 
على ما وردنا حول جمیع أصحاب الفرق المصنفین تحت تسمية خرّمية. وساعود 
إلى هلاء في (القسم 11 (1) آدناه). وبخصوص آرائهم حول الطعام فان فقرة أبي تمام 
متميزة في تجاهلها موضوع النباتية» أو تحریم قتل الکائنات الحية على وجه التحدید» 
وهو المبدأ المنسوب إلى مزدك والخرمیین الغربیین على do‏ سواء» لکن ریما يجب 
النظر إليه باعتباره مضمّناً في تحليل أكل الميتة. وفي جميع الأحوال» لم يكن هذا 
التحليل نظرياً. فقد سبق للمسعودي أن رأى ”صنفاً من الزرادشتیین المزدكيين كانت 
لهم قرية خارج ج الري ومأهولة بهم فقط“؛ فإذا ما ماتت إحدى المواشي في الري أو 
قزوين» حضر واحد منهم مع وره فيحمل الحيوان الميت على ظهر الثور ويعود 
به إلى قريتهم حيث كانوا يأكلونه؛ وبالفعل» فان معظم طعامهم وطعام قطعانهم 


۱۷ 


مقالة آبي plas‏ حول Lata‏ 


كان لحماً مجففاً [قدیدا] أو طریاً من مثل تلك الحیوانات؛ واستخدموا عظامها في 
بناء مساکنهم. ۱" ولا o‏ آنهم برعوا في أحكامهم حول ما هو مناسب وغیر مناسب 
لاستهلاکهم وحول LAS‏ طبخه لیصبح SUB‏ لذلك. والقول بان "المزدکیین" في 
أرياف الري کانوا يأكلون الميتة مذكور أيضاً في رسالة لمحمود الغزنوي (ت. 47١‏ / 
۰ بعث بها سنة ۰ ۱۰۲۹/4۲ إلى الخليفة القادر بالله [العباسي] (حکم VAN‏ 
۲ -۲۲,6۱۰۳۱ 

إن التفسیر التأويلي لقواعد التغذية (و نفترض معها العلاقة الجنسية) القرآنية وعبارة 
ولاية هو آمر هام لأنه يبدو شيعياً بصورة غامضة. وورد التفسیر نفسه منسوباً لغلاة 
آخرین؛ وربما تعود أصول جمیع هذه الروایات إلى المصدر ذاته» الذي ربما لم يكن 
یعنی بالمبيضة لوحدها." ریما كان الأمر كذلك؛ لکن لا توجد أي إشارة في هذه 
المواد تُفيد أن المبيضة كانوا شيعة بالمعنى العام لكونهم اهتموا بأسرة النبي وبعلي. 
ویمیل المرء إلى الاعتقاد بأنهم كانوا كذلك OY‏ الشيعية هي التي تضمنت فكرة الظهور 
الدوري للألوهة التي طفت على السطح كظاهرة إسلامية» إلى جانب خصائص أخرى 
كالمهدية والتشخيصية والتفسير الباطني للقرآن. وجميع هذه الخصائص موجودة 
هناء لكن المبيضة تحاول إضفاء صفة الإسلامية عليها من خلال الإشارة إلى محمد 
والقران» وليس بالإشارة إلى علي أو الإمامة. 


(ج) تقييم إجمالي 

إذا ما تركنا جانباً الخلط الظاهر مع هشام بن الحكم وإضافة أبي مسلم وحشره في 
لائحة الحلول الإلهية» OB‏ القسم (1) هو رواية إخبارية غنية بالمعلومات لمؤلف 
ربما كان هو نفسه من منطقة ما وراء النهر. ويبدو أنه طوّر عنده اهتماما باستخدام 
أتباع الفرقة للقرآن» وبما أن تفاسير قرآنية قد اقتبست في بداية هذا القسم كما في 
نهايته» فمن الممكن أن يكون المؤلف مسوولا عنه بالكامل. لكن من سوء التقادير 
آننا لا نستطيع تحديده بصورة امنة. ويذكر البيروني روايات إخبارية فارسية حول 
المقتّع جرت ترجمتها إلى العربية في كتابه المفقود أخبار المبيضة والقرامطة غير أن 
من الصعب تحديد الشيء الذي ترجمه على وجه الدقة.* فإذا ما سلمنا Oly‏ لبيروني 


۱۷۵ 


قلاع العقل 


كان يشير إلى کتاب يدعى أخبار المقتع» فان العمل المترجم ربما یکون أخبار المقنع 
لموّلف يقرب اسمه من إبراهيم ورد ذکره کمصدر في کتاب تاريخ بخاری. *۲ ویتناسب 
ذلك مع حقيقة أن البيروني قد تشارك في مصدر مع تاريخ بخاری ورد ذکره في کتابه 
آثار [الآثار الباقیة] ۲۳۰ آما إبراهيم» موضو ع التساول» فمن المحتمل أن یکون إبراهيم بن 
محمد المعروف عند ابن الندیم کمر جعية حول إسحق الترك. ویقول ابن الندیم إنه 
كان ”عارفاً بالمُسلميّة“."" ومن المربخح أن إبراهيم هذا كان یکتب بالعربية» لکن من 
الممكن أن يكون عمله قد تُرجم إلى الفارسية عندما تمكن البيروني من قراءته وإعادة 
ترجمته إلى العربية. لكن من سوء التقادير أن کتاب إبراهيم مفقود هو الآخر» وأنه ما 
كان ليشتهر لولا هذا الکتاب. ولم يعرف ابن النديم شيئا عنه لولا مطالعته تاريخا 
مجهولاً ظاهرياً لمنطقة ما وراء النهر؟' لا يبدو أنه كان منتشراً على نطاق واسع. 15 
ما كان إبراهيم هو المصدر لكل من تاريخ بخارى والقسم (1) لأبي تمام OP‏ جميع 
اللوائح الباقية للحلول الالهي في نظام المقنع تعود إليه. T"‏ 


القسم 11 


)1( ملاحظات أولية (مادلونغ و ووکر ۷ف = (NV‏ 


يتابع أبو تمام روايته بقسم OS‏ بصيغة ضمير المتكلم المفرد مبتدثاً بالقول: ”رأيت 
أعدادا ضخمة منهم وتشاجرت معهم؟ . ويفترض المرء بأن المتكلم هو آبو تما لكن 
لا یمکن القبول بذلك كنوع من المسلمات طالما أن المؤلفين من العصر الوسيط كانوا 
على استعداد لنسخ أقوال بصيغة ضمير المتكلم المفرد من مصادر أخرى. وأياً كان 
هذا الشخص فإن المتكلم يتقدم ليروي أن 


ليس لدی أي منهم فهمٌ كثيرٌ لاي مبدأ من مبادئ دینهم» ولا هم على 
معرفة بالمقنع وحقبته» باستثناء المتعلمين منهم. و کل ما هنالك هو إهمال 
للصلاة والصوم والغسل من أجل الحدث الأكبر. وهم يمارسون التقية 


۱۷۹ 


ولا یقبلون الغرباء في صفوفهم أو یتزاوحون معهم» مع آنهم یعیشون 

وينسجم ذلك AS‏ إلى io‏ ماء مع التوقعات بان الخرّمية وأتباع الفرق ذات الصلة 
تجاهلوا الفرائض الدينية للإسلام» وهو ما ذكر على نطاق واسع في مصادر أخرى» 
ويتناسب مع المعلومات المتعلقة بعادات المبيضة في النكاح والطعام التي وردت في 
القسم 1. وكذلك فان ممارستهم للتقية مشهود لها على نطاق واسع؛ ورفضهم التزاوج 
مع الغرباء له ما يبرره. لكن المقتع يظهر في القسم 1 شخصية بارزة في نظامهم الديني» 
بينما لا يذكرونه هنا باستثناء المتعلمين من بينهم. فكيف نشر ح ذلك؟ 

فلو كان المؤلف نفسه مسرولاً عن القسمين 1 GIL,‏ لكان ما يقدّمه يقتصر على 
وصف آراء المتعلمين في القسم 1 والسواد من الجاهلين في القسم 11؛ لكن AK‏ المقتع 
VI‏ یکون حاسماً بالنسبة للقادة الدينيين دون أن يأخذ السواد الأعظم علما به أيضاً. وما 
هو أكثر ترجيحا هو أن القسم 1 مقتطف من مصدر سابق» إبراهيم المتعارف علیه» في 
حين اعتمد القسم 11 على ملاحظات المؤلف الشخصية. فمن هو المؤلف؟ فلو كان 
هو البلخي لكان eui‏ بملاحظاته في منطقة بلخ وأضافها إلى روايته عن أتباع المقنع 
مفترضاً أن جميع أتباع الفرقة من هذا الصنف كانوا متشابهين: ولو كان الأمر كذلك 
لما كانت لديهم أدنى معرفة بالمقتع» باستثناء الشيء الذي قرأه المتعلمون منهم حوله 
في كتب أناس آخرين» لأن البلخي لم يشارك في ورته. لكن لا يبدو أن البلخي هو من 
يتحدث هنا. فكل من نشوان الحميري وابن النديم يقتبسان تسميته لأتبا ع هذه الفرقة 
بالمُسلمية» وأضاف ابن النديم» DU‏ عنه» أن بعض الناس يسمونهم بالخرمدينيت لكن 
لم ينسب إليه أحد فضل استعمال مصطلح مبيضة. ثم إن نشوان يقتبسه وهو يقول: 
”معنا هنا في بلخ جماعة منهم يتساهلون بأشياء غير شرعية طبقاً لما وصلني "ege‏ 
بينما نقل ابن النديم قوله: ”لقد وصلني أنه يوجد معنا هنا في بلخ جماعة منهم في قرية 
تدعی خرسادويلجاني/ خر ماباد”. ۲۳ وتنطابق المعلومات مع روايتناء لكن المفردات 
المستخدمة لا توحي بأن آبا تمام هو صاحبهاء ولا حتی البلخي» الذي لا یظهر متفقا 
مع الاراء المقبولة هنا مثل رجل كان قد تناز ع شخصیا مع الجماعة موضو ع الحدیث. 

الامر الأكثر ترجيحاً هو أن آبا تمام كان بالفعل الشخص الذي تحدث هنا. ولا بد 


۱۷۷ 


فلاع العقل 


أنه ساح» كداعية إسماعيلي» في أرياف المنطقة وهو یتحاور مع السکان المحلیین في 
محاولة منه لكسب المستجيبين ومعالجة جهلهم الديني الذي 32( به. ونحن على 
علم Ob‏ الإسماعيليين كانوا ناشطين بين القرويين من الخرّمية في وقت لاحق في غرب 
ایران.*" وأبو تمام یتحذر من نيسابور (وحكمنا هذا مبني على نسبته) وتلقی رعاية 
جزئية من مُطرّف بن محمد» وزير مرداويج (ت.۳۲۳/ (Ye‏ في غربي إيران» ومن 
أبي جعفر بن بانو الصفاري (ت. (ATT [foo‏ في سيستانء" إلا أننا لا نعلم ما إذا 
كان قد ذهب في أي وقت إلى منطقة ما وراء النهر. فإذا ما كان حواره مع الخْرّميين 
قد وقع في الري أو في سيستان» فان أمر جهلهم بالمقنع وعدم معرفتهم بأي شيء عنه 
لن يكون مدهشاء حيث لم يكن للأخير أي شأن معهم. والداعي الإسماعيلي الوحيد 
الذي من المؤكد أنه كانت له معرفة جيدة بالمنطقة التي انخرطت بثورة المقنع هو 
P‏ (ت. ٩۶۳/۳۳۱‏ أو بعد ذلك)» الذي كان من سكان نسف وقام بتحويل 
نصر الساماني الثاني ورجال بلاطه إلى الاسماعيلية. T‏ هذا بالاضافة إلى کونه مطلعا 
على الأديان الإيرانيةء وکان باستطاعة أبي تمام من حيث المبدأ انتزاع القسم 11 
من عمل للسيستاني» بما في ذلك صیاغته للنص بضمیر المتکلم. لکن لیس ثمة ما 
يشير إلى ذلك" ولذلك فإن ابسط الأمور یکون بقبول فكرة أن آبا تمام هو من قدم 

isla sh‏ ا 
ويَظهّر التقرير الخاص بالحالة الدينية الكثيبة للمبيضة أيضا في كتاب تاريخ بخارى. 
وهنا بدأ المترجم الفارسي القوباوي ترجمته بتعليق خاص به: ”يقول أحمد بن محمد 
بن نصر [القوباوي]: هؤلاء الناس لا يزالون يقيمون في مقاطعات كيش ونخشب 
وبعض قرى بخاری, كقلعة عمر وقلعة خاخوشتوان وقرية زمران“. ومن المحتمل 
أن تمثل هذه [الفاتحة] ملاحظاته الخاصة لأنه عاش في بخاری» وأعطانا أسماء 
قرى في منطقة بخاری» وذكر لنا بعد ذلك أحاديث له مع شيوخ إحدى هذه القرى. 
لكنه یتابع حديثه دون أي إشارة إلى تغيبر في المصدر للعبارة القائلة إن ”دينهم هو 
أنهم لا يقيمون الصلاة ولا يصومون ولا يقومون بالطهارات الرئيسية. لكنهم یوذون 
الأمانات. ee!‏ یخفون ذلك كله عن المسلمین ویزعمون e‏ مسلمون“» فيظن 
المرء أن القوباوي يقتبس هنا ملاحظاته التي سجلها في قرى بخارى» لكن الحقيقة 


\VA 


هي أن هذه الملاحظات نما هي اقتباس من أبي تمام. وهذا ما قاله الأخير: "وکل ما 
هنالك هو إهمال للصلاة والصوم والغسل من أجل الطهارة الطقسية الأساسية. وهم 
یمارسون التقية...* ویضیف فیما بعد: "ولهم مع ذلك كله أمانة» انظر أدناه (ج)؟.*" 
من الممکن الشك بان القوباوي كان یحاول متغمداً إخفاء حقيقة أنه كان یستخدم 
مؤلفاً إسماعيلياً. وفي جمیع الأحوال» فانه یقوم بنقل ملاحظات أبي تمام من الري؛ 
أو من اي مکان سجلت فيه إلى منطقة بخاری» التي سبق لها أن شار كت بالفعل في 
ثورة المقتع» لکن ربما ليس في المکان الذي نشط فيه أبو تمام. 

ويتابع أبو تمام القول بان المبیضة یعتبرون الاشتراك بالنساء فیما بينهم آمرا شرعیا. 
وكان قد سبق له أن أشار إلى هذه النقطة في القسم 1» لکن يبدو هنا و کانه يبني ذلك 
على معلومات أولية؛ فهو يشرح: 


يقولون إن المرأة مثل الريحانة لا تذبل إذا شمّها أحد. فإذاماارغب رجل 
منهم بالخلوة بامرأة رج لآخر منهم» فإنه يدخل بيت الرجل ويضع علامة 
على الباب تبيّن أنه موجود بالداخل. وعندما يعود زوجها إلى البيت 
ويشاهد العلامةء فإنه لا يدخل» ويغيب حتى ينتهي الآخر منها. 


ويضيف إلى ذلك معلومة نقلاعن عمرو بن محمد عن شيخ من بخارى تقول: "ولکل 
مجموعة منهم رئيس مكلف بفض بكارة نسائهم ليلة زفافهن. وهذا أمر لم أتحقق منه 
بنفسي. فالله وحده هو العالم“. إن إلحاح المؤلف الحذر على عدم توفر معلومات 
أولية له حول هذا الأمر يعزز الانطباع Ob‏ المعلومات التي سبقت كان قد جمعها 

ولدینا كل الأسباب لتصديق هذه الملاحظات: فالمبیضة كالخرمية» تشاركوا فعلاً 
النساء من بعض النواحي. لكن زعم أبي تمام بأن الرجل الزائر لامرأة كان يترك علامة 
على الباب يوحي بأن ما يتحدث عنه هو مرف يعرفه علماء الأنشروبولوجيا باسم تعدد 
الازواج» مشهورء من بين جملة آمور آخری» بصیفته الا خوية في التیبت حتی الأزمنة | 
الحديثة: فالأخوة کانوا یعملون على ترك أملاك العائلة كاملة غير مقسمة والاشتراك 
في زوجة واحدة تؤول إلى أبنائها أملاك العائلة غير مقسمة ایضا؛ فإذا لم يكن هناك 


۱۷۹ 


Jets 


آبنای Op‏ الملكية تذهب إلى آکبر البنات سنأء وتستطيع أن تتخذ العدد الذي تریده من 
الرجال Lely if‏ لها. فهو نظام لا يهم فيه من ينجب الورثة اللاحقین طالما أن الاب أو 
الأم هو الناقل لملكية العائلة. وكان باستطاعة الرجال اتخاذ زوجات أخريات بصورة 
جانبية» لکن أبناءهن لا یرون إلا إذا انقسم الرجال وتقاسموا الملكية» وهذا أمر لقي 
مقاومة ورفضاً شديدين."' فالنظام ”هو في الحقيقة نوع من المشاعية الأسرية في 
الزوجات“» وفقاً لحكم قاضي محكمة علیا هندية صدر عام 4 ۱۹۵ بالإشارة إلى 
ما كان سائداً في مقاطعته؛ ”إنه نوع من العائلة المتحدة بالملكية “Sheng Ju y‏ © 
وحيثما كان هذا النظام (و/أو نظيره غير الأخوي) Clas‏ كان الاحتمال لوجود قصص 
عن قبعات أو حراب أو درو ع أو أي علامات أخرى كانت ترك بجانب الباب» مع 
أن الأساس الذي تقوم عليه في الواقع غير واضح.'؛ إن وجود مثل هذه المشاعية 
الأسرية في إيران له ما يشهد عليه في التقارير الإخبارية الصينية» وخاصة في ”وثائق 
“OL S‏ المنشورة موخراء"* وفي ما ورد عند البيروني حول المنطقة الممتدة من 
شمال أفغانستان إلى کشمیر."" وهي ثابتة جیدا قبل مزدكء*؛ الذي كانت أفكاره 
ذات صلة بها بدون شك. أما موضوع مسؤوليتها عن التقارير الخاصة d jo‏ الخرّمية 
بخصوص النساء فهذه مسألة سنوجلها الآن إلى دراسة آخری. 

ويظهر القسم الخاص بنظام الزواج عند المبيضة في تاريخ بخارى أيضاء بالتمام مع 
الوردة الطيبة الرائحة والعلامة بجانب الباب» لكن القوباوي يضيف ملاحظة هامة 
خاصة به» ليس حول الاشتراك بالنساء» ولكن بالأحرى حول قيام زعيم بفض بكارة 
العروس في الليلة التي تسبق الزفاف» التي اقتبسها آبو تمام على ذمة شخصية من 
بخارى. ”يقول أحمد بن محمد بن نصر (القوباوي): سألت الكبار من أهل القرية ما 
معنى حصر مثل هذه اللذة العظيمة بهذا الرجل الواحدء بينما يُحرم منها الاخرون؟*. 
والجواب الذي تلقاه لم يكن يرى أن هذا الزعيم قد ادّعى حق شرعية السيد» كما قد 
. يتوقع ce poll‏ ولكنه كان يقبض دفعات مقابل خدمات قدمها للعريس: ”كانت القاعدة 
عندهم أن كل شاب وصل سن البلوغ يجب أن يشبع حاجته مع هذا الشخص حتى 
يتزوج بامرأة. وتسديد الدين يكون Ob‏ تمضي الزوجة ليلتها الأولى معه“. ويضيف 
القوباوي بأنه عندما يكبر الرجل يجري تعيين شخص آخر مكانه وأن الاسم المحلي 
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الذي يُطلق عليه هو تکانا gf)‏ ثخانا). ومن النشاز أنه یتمسك بملاحظة تحذيرية لابي 
تمام: "لا اعلم ما إذا كان ذلك صحیحاً" فقط لیکرر القول: "سمعت هذه الحکاية 
من کبار السن في القرية» ومن السکان الذین يعيشون في هذه القری*.** 

ما هو هام حول ذلك؛ وفضلاً عن رغبة القوباوي بالوصول إلى قاعدة الأشياء 
هو أن الشیخ البخاري الذي اقتبسه آبو تمام كان قد سمع بهذا العرّف قبل قرن وریما 
قرنين قبل تصدي القوباوي للسؤال حوله: ومع ذلك فقد أدركها کبار رجال القرية 
وأعطوا اسما وتبريراً لها. ولذلك فقد كان هذا العف حقيقيا وعاش طويلاء وشاذا 
مع أنه ذو معنی. ومن المؤسف أن الجوانب الحسية من الحياة الريفية هي التي قد 
تحرّض رجال المدينة على القيام بأعمال ميدانية من هذا القبيل. 


(ب) العشويش اللاحق 


ویواصل آبو eus‏ القول بالاشارة إلى أنه على الرغم من عدم الترامهم بالأمور الشرعیة 
الا أن المبيضة موئوقون وأهل آمانة (“لهم مع هذا أمانة“): فهم لا يغشون ولا يسرقون 
ولا يؤذون الئاس بأية طريقة كانت. وكما رأيناء OD‏ تاريخ بخارى يقلل من شان ذلك 
ويقتصر على وصفهم GLI Jab‏ (“بيه أمانة باشند“) ويحشره ضمن روايته عن 
تناقضاتهم. ولا o‏ أن الشهرستاني قد اطلع على ذلك col By‏ لأنه» وبعد أن يخبرنا 
(استناداً إلى البغدادي) ob‏ المقتع بدأ كتابع للرزامية وأن أتباعه هم المبيضة في ما 
وراء النهر» يضيف أنهم ”يعتقدون بترك الفرائض الشرعية والقول Ob‏ الدين يتألف 
من شيئين (فقط): معرفة الإمام وأداء الأمانة“.'؛ ومن المحتمل أنه تم استيراد الأئمة 
من المُسلمية» التي من المفترض أن تكون الرزامية قد انشقت عنهاء فالمسلمية» وفقا 
لزعمهم؛ هم من اعتقدوا OU‏ معرفة الإمام هي الفريضة الدينية الوحيدة» وهي فريضة 
تبطل كل الفرائض الدينية الااخری.۲* آما بقية الحكاية فهي نسخة مشوشة من رواية 
القوباوي أعيدت مترحمة إلى اللغة العربية. أما في تبصرة العوام؛ الذي صتفه ملف 
مجهول من النصف الأول من القرن السابع/ الثالث عشر ثم سب إلى حسن رازي» 
فنجد أن رواية الشهرستاني قد تحولت إلى زعم یقول إن أتباع المقتع يرون SN‏ "الدین 
يتألف من شيئين» الأول معرفة الأثمة والثاني تقدیر الإمامة (إمامة نخاداشتان)*,*» 
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تل الكل 


القسم 111 


(1) المهدية والمعتقدات الأخرى (مادلونغ و ووکر ۷۸ ف = (VV‏ 


ویعود أبو تمام الآن إلى مصدر مدوّنء لا یمکن أن یکون متطابقاً مع المصدر المذکور 
في القسم1ء OV‏ المعلومات غير متفقة معه من جهة ولان للمولف الذي عايتاه في 
القسم 111 نزوعاً نحو التکرار البياني | لمتکلف لا نجده في القسمین الاولین. 4٩‏ 

وبعد أن يخبرنا عن أمانة المبيضة يتابع أبو تمام القول بأنهم كانوا يعملون على 
تجتب سفك الدماء في أيام السلم» ولكنهم يسمحون به عند رفع راية الثورة. ولهم 
في كل بلد زعيم يدعى فرمانسالار يلتقون به سراً. ويعتقدون أن المهدي الذي سيظهر 
في آخر الزمان هو المهدي بن فيروز بن عمران من ذرية فاطمة؛ ابنة أبي مسلم. كما 
أن لهم رسلا وسفراء يطوفون بينهم ويسمونهم فريشتغان» بمعنى الملائكة. ”وهم لا 
ينهضون في الصباح ما لم یکونوا على موعد بالتنقل في ذلك اليوم”؛ وربما كان ذلك 
يعني أنهم يتوقعون ظهور المهدي في أي لحظة. كما يعتقدون أيضا بالر جعة لكننا لا 
نعلم على وجه الدقة ماذا يعنون بذلك. 

ولا نجد VT‏ لهذا القسم في تاريخ بخاری» لكتنا نقرأ عند المقدسي أن الخرّمية 
كانوا يتجتبون سفك الدماء إلا عندما يعقدون راية الثورة» وأن لهم رسلا يسمونهم 
فريشتغان أيضاً. غير أن المقدسي لا يذكر ما إذا كان لديهم فرمانسالار لكنه يقول إن 
ويلعن المنصور لقتله إياه» ويعرف المهدي الذي سيظهر في نهاية الزمان بأنه المهدي 
بن فیروز» من ذرية فاطمة ابنة أبي مسلم. كما ورد ذكرٌ لاعتقادهم بالرجعة من غير 
تحديد لمعناها أيضاً. وبما أن آبا تمام كان يصف المبيضة من منطقة ما وراء النهر» في 
يتبادر إلى الذهن للوهلة الأولى هو أن المقدسي كان ينتقل بالمعلومات من بلد شرقي 
إلى آخر غربي. لکن (qu yell‏ وكما سنرى فيما بعد colai)‏ (ب))» أن أبا تمام هو 
من فعل ذلك. 


YAY 


في ثنائية النور- الظلمة» حيث بيني علیها ليتابع القول إنه 


وجد أولئك الذين التقاهم في بيوتهم في ماسابذان ومهریجانقذق منتبهین 
أكثر لأمور النظافة والطهارة» وكانوا ودودين ومساعدين للناس. ووجدنا 
أن بعضهم يعتقد بالتشارك في النساء بموافقة المرأق واعتبار كل شيء 
Seg‏ النفس وترغب به بصورة طبيعية أمراً مشروعاً طالما لا aa (Slay‏ 
أسول. 6٠‏ 


ومرة أخرى نجد عالماً حاول النفاذ إلى باطن الأشياء بالذهاب للسماع بنفسه من 
أهالي القرى الخرّمية في منطقة الجبال» كما في حالته تلك. وكون الخرّمية Y‏ یلترمون 
بفرائض الإسلام الطقسية يبدو وكأنه شيء مسلم به: فما يؤكده المقدسي هو أنهم كانوا 
قوماً نظيفين جداء ريما ردًا على اتهام ضمني مفترض بأنهم قذرون؛ كما أن إلحاحه 
على كونهم قوماً لطيفين جداً ریما يُنظر إليه وکانه موجه ضد وصف أبي تمام لهم بأنهم 
متكتمون وانعزاليون. ويؤكد أن بعضهم اعتقد بالتشارك في النساء بموافقة المرأة 
(الذي لا يوحي بفكرة تعدد الأزواج من الأخوة)؛ لكن تبقى اللهجة التي يستخدمها 
في أخباره مُخففة جداً وتوحي برغبة في تصحيح ما أصبح كالقوالب الجاهزة. 


(ب) الأئمة (مادلونغ و ووک ۷۸ف = (VV‏ 
يزعم هؤلاء الناس أنه عندما عاد الله إلى عرشه بعد مغادرته قالب محمد» 
أرسل روحه إلى علي؛ عليه السلام؛ وبعده إلى محمد بن الحنفية» وبعده 
إلى ولده أبي هاشم» واحدا بعد واحد حتى حل الله نفسه في صورة أبي 
مسلم. ثم عاد إلى عرشه بعد مغادرته صورة أبي مسلم. وبعدها أرسل 
روحه إلى أبي المضر (هكذا)ء الذي ذهب إلى بيزنطة. والمهدي بن 
فيروز سوف يخرج من بيزنطة في نهاية الزمان بحسب مزاعمهم. 


\AY 
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إن ذلك لمختلف بصورة واضحة عما ورد في التلخیص العقائدي في القسم 1. والاکثر 
وضو حا من بینها هو أن التقمص الالهي لم يعد یخص الرسل الذين یظهرون في فترات 
متباعدة منذ آدم» وکل واحد منهم يأتي بشريعة جديدة» وإنما اختص بالأئمة الذین 
يتولون الأمر من محمد ويتبع الواحد منهم الآخر في تعاقب غير منقطع وصولاً إلى 
المهدي في نهاية الزمان. وانسجاما مع ذلك فقد تحول التركيز الآن إلى آل بيت النبي» 
وهذا مالم يظهر في القسم 1 آبدا: فالروح الإلهية تنتقل هنا من محمد إلى علي» فمحمد 
بن الحنفية» فأبي هاشم» وهكذا وصولاً إلى أبي مسلم ومنه إلى شخص يقرب اسمه 
من أبي المضر (ربما خطأ أو تصحيف لأبي مضر؟). فالتوجه هنا غربي» بمعنى Ul‏ 
تنتقل من أبي مسلم إلى أبي المضرء الذي أخبرونا عنه بأنه ذهب إلى بيزنطة؛ Oy‏ من 
بيز نطة سیخر ج حفيد لأبي مسلم في صورة المهدي في نهاية الزمان. يضاف إلى ذلك 
اختفاء المقنع نفسه من هذه اللائحة. 

وكان التعاقب الامامي من علي إلى أبي هاشم عبر محمد بن الحنفية قد اشتهر بسبب 
المزاعم القائلة إن آبا هاشم قد أورث الإمامة للعباسيين. بينما لا نجد في التسلسل 
الموصوف من قبل أبي تمام ذكراً لوصول الإمامة إلى العباسيين» وانما بالأحرى إلى أبي 
مسلم عبر تعاقب لأئمة غير معروفين جاوو بينهما - واحدا بعد واحد كما أخبروناء 
بغض النظر عن قصّر المدة الزمنية المعنية - ومن أبي مسلم تتواصل في ذرية الأخير 
من ابنته فاطمة» في تعاقب غير عربي للإمامة مقابل نظيره المحصور بذرية فاطمة بنت 
محمد. والمعنی المقصودهنا هو أن أبا مسلم هو الوريث الحقيقي للنبي؛ وليس العباسيين 
الذين اغتصبوا الوراثة التي نزلت على أبي مسلم» وليس حتى العلويين؛ OY‏ هذه الحقوق 
قد انتقلت من أبي هاشم إلى أبي مسلم. إن رفع أبي مسلم إلى مرتبة الإمام الحق» والالهي 
cle‏ فوق بقية كامل أسرة بني هاشم یمثل» بلاشك» ردة فعل على مقتل أبي مسلم» في 
خراسان على الأرجح» بين الایرانیین الذين صاروا یعرفون فيما بعد بتسميات كالمسلمية 
والخرّمية والمبيضة. والسؤال هو ما علاقة AUS‏ إذاما وجدتء بالمقنع؟ 

من حيث المبدأ ثمة انسجام كامل بين الرسل أصحاب الشرائع المنزلة على فترات 
متباعدة وبين تعاقب الأئمة المتواصل» وقد جرى الجمع بين هذين المفهومين بصورة 
رائعة في الإسماعيلية (حيث جرى نز ع الصفة الالهية عن كل من أصحاب الرسالات 


۱۸۹ 


مقالة أبي els‏ حول Lai‏ 


والائمة). 453« إذا ما كان أبو مسلم قد تلقی الامامة من العلويين ليبدأ بسلالة من 
الأئمة الإيرانيين المُعيِّين إلهيأء فما الدور الذي كان یقوم به المقنع کرسول يأتي برسالة 
جديدة عقب ذلك مباشرة؟ وبكلمات أخرى» إن فكرة إمامة أبي مسلم ارتكزت على 
قبول الصلاحية المستمرة لرسالة محمد: ولم يتجاوز الزعم حدود القول بأن القادة 
الإيرانيين من ذوي الطبيعة الإلهية تمتعوا بفهم أفضل للمعاني الحقيقية لهذه الرسالة 
من أي فهم آخر لقادة آخرين. وبالمقایل كان المقنّع رسولاً أبطل شريعة محمد أو 
طرح Uf‏ مسلم» من ناحية تخيّلية» للقيام بهذا الدور (كما ورد في القسم «Dr‏ وفي 
كلا الحالين فإن نقل المزاعم بالإمامة من أسرة محمد هو أمر غير ذي صلة. إذ لا نعثر 
على أئمة في المصادر الشرقية كالنرشخيء أو أبي المعالي أو الغرديزيء أو البيروني» 
أو في القسم 1 لأبي تمام» لأنه لا يوجد مكان لهم في هذه المصادر. وعندما تحاول 
المصادر التي تُظهر معرفة بالقسم 111 لأبي تمام الجمع بين المفهومين» غالبا ما تكون 
النتيجة ارتباكا وتشويشا ظاهرين. 

ثمة مثال حول ذلك أورده المقدسي الذي يخبرنا في روايته لثورة المقنع أنه اعتقد 
بأن الروح الإلهية قد أظهرت نفسها في آدم وشيت ونوح وإبراهيم وموسى وعيسى 
ومحمد وعلي ومحمد بن الحنفية والمقنع نفسه.'* وجرت هنا إضافة شيت من أجل 
جعل محمد صاحب الشريعة السابع» OY‏ من أعقبوه هم سلالة من الأئمة: وهوّلاء هم 
علي ومحمد بن الحنفية والمقتم» الذي أخذ بهذا الشكل مكان أبي هاشم."* ولهذا 
السبب» بلا شك. بلغت لائحة الحلولات الإلهية عند أبي المعالي ذروتها في إمامة 
المقنع تحت اسم أبي هاشم.”” لكنء إذا ما كان المقئّع قد رأى في نفسه إمامأء فلا 
بد أنه cel‏ نفسهيتولاها من أبي مسلم» وهنا نجد أن أبا مسلم قد اختفى في صورتيه 
كرسول ومتلق للإمامة من أبي هاشم. بينما نجد في القسم 111 لأبي تمام» حيث 
يتولى أبو مسلم الامامة من أبي هاشم» أن المقنّع هو من كان قد اختفى. والتفسير 
الأكثر وضوحا هو أنه لم يكن للتسلسل الإمامي في الأصل أي علاقة بالمقنّع على 
الإطلاق» وأن.محاولة المقدسي الجمع بينهما تعكس المشكلة التي فرضتها المواد 
الغريبة التناقض لأبي تمام: فقد جاء فيها خبر كلا الأمرين دون أن يكلف نفسه تبيان 
كيفية:سيرهما معا. 


۱۸۰ 


قلاع العقل 


والبغدادي» الذي يكشف عن اعتماده على القسم 1 لأبي تمام بإعطاء المقنع اسم 
هشام بن حكيم» بذل جهده للتوفيق بين المعلومات: فقد قدم إلينا التسلسل النموذجي 
للرسل من eol‏ وصولاً إلى المقنّع» لکنه حشر اسم علي فيهاء GY‏ كان قد اطلع؛ بلا 
شك» على القسم 111 لأبي تمام.** وقام الإسفرائيني» الذي تشاركت روايته مع رواية 
أبي تمام في ذكرها لاسم هشام ولمعلومات أخرى» بحشر اسم علي وذريته» بصورة 
مشابهة» في التعاقب الخاص بالرسل الإلهيين» ومع ذلك فإنه يسير بهذه السلسلة 
بوجود اسمي أبي مسلم والمقتع.** : ۱ 

لا نعلم كيف تصور المقنع انتقال الهداية الدينية بين الفترات التي كانت تحل فیها 
روح الله في الرسل أصحاب الشرائع» وبما أن الفترة الوحيدة ذات الصلة بالمسألة 
هنا هي فترة الاسلام» فمن المحتمل أنه لم يفكر حتی بهاء لأنه كان في موقع الحلول 
الالهي الاخیر أي المهدي. 

إن ما نراه من خلال المواد التي جمعها أبو تمام هو أن إضافة آبي مسلم إلى القائمة 
المعيارية للرسل لم يكن إلا لتظهر هذه القائمة وكأنها تمثل إضافة نتجت عن الخلط بين 
المقتع وخراسانيب ن آخرين رأوا فيه وريثاً لأبي هاشم. آما بالنسبة للغرباء فان كل Sf‏ 
الذين تحدئوا حول أبي مسلم وظهور الروح الإلهية على الأرض إنما هو شيء واحد. 

فأين وجد آبو تمام تسلسله الإمامي في القسم 111 (ذا؟ فمع أن أصوله قد تكون 
في خراسان إلا أن لقاءنا معه كان في غربي إيران: ففي وقت متأخر من القرن «JUI‏ 
الهجري/ التاسع الميلادي» أصبح أبو مسلم مقترناً بالجد لبابك عبر ابنته فاطمة 
وولدها الحقيقي» أو المزعوم, مٌطهر .۰" خرّمية الجبال كانوا مُسلمية» كما يخبرنا 
جعفر بن > MG‏ وأن شعب بابك كانوا خرّمية فاطميين وفقاً للمسعودي.** وبما 
يتعلق بخرّمية الجبال فقد ذكر المقدسي في روايته توقعات مهدي بن فيروز» من ذرية 
فاطمة ابنة أبي مسلم.** وبما يتعلق بثورة الخرّمية في الجبال أخبرنا نظام المُلك 
الشيء نفسه (ولو أن رأيه هو أن الخرّمية وجمیع الفرق الأخرى التي تشبهها من بعید 
کانوا متشابهین من حيث الجوهر وقد یکون ذلك من قبیل الصدفة آکثر مما هو عن 
سابق تصمیم). ۲۰ ويروي المور خ الاسماعيلي دیخودا أن ”مزدكيي“ آذربیجان الذین 
اعتنقوا الإسماعيلية في زمن حسن (pea‏ وما لبثوا أن آنکروها في العام Jorn‏ 


vAN 


مقالة أبي ls‏ حول Lala‏ 


۱ اعتقدوا أن الامامة كانت قد انتقلت من علي عبر محمد بن الحنفية وأبي 
هاشم وإبراهيم الامام العباسي إلى أبي مسلم وابنته» وبعدها ذهب الامام إلى بيزنطة» 
ومن هناك سیعود إلى الظهور .۱" ولدينا أخبار عن القرامطة بأنهم اعتقدوا أيضاً بذهاب 
مهدیهم» محمد بن إسماعیل» إلى بلاد الروم."" ففي العام ۲۱۸/ ۸۳۳ حدث قمع. 
دموي لثورة خرّمية رئيسية في منطقة الجبال تمکن خلالها آحد قادة التمرد من الفرار 
مع عدد کبیر من أتباعه إلى بيزنطة"": ومن الممکن أن ذکری هذا القائد هي ما يقف 
وراء قصة المهدي الذي كان سيأتي من بيزنطة. 

وباختصان يبدو أن آبا تمام قد دمج أخباراً عن الخرمية أساسها معلومات تتعلق 
بمناطق الجبال وأذربيجان (وربما الري أيضاً)» في رواية حول طائفيين في منطقة ما 
وراء النهر من الصنف نفسه بناءً على الفرضية العامة بأن معتقداتهم ستكون متمائلة. 
لكن ليس على المرء مشاركة نظام المُلك في وجهة نظره كي يعتقد بشرعية هذا 
الاجراء. كما أنني أجهل المصدر الذي ربما عثر فيه gif‏ تمام على هذه المعلومات. فهو 
لم ييذل إلا جهداً يسيرا للتأليف بين المعلومات الواردة هنا وتلك الموجودة في القسم 
I‏ عندما استخدم عبارة ”عندما عاد الله إلى عرشه“ المميزة ف في القسم 111 أيضاً. لكنه 
أبقى على كلمة "قالب؟ بمعنى الشكل بدلا من تغیبرها إلى ”صورة“» وهي الكلمة 
التي استخدمها باستمرار في القسم 1 كما أبقى على التسلسلين كما كاناء وهذا هو 
الشيء المهم والأكثر وضوحا في تناقضه هنا. ويشعر المرء بالامتنان لذلك. فلو أقدم 
على التأليف بينهما لربما أصبح من المستحيل حل إرباكهما. 

وفي الختام» يمكن تلخيص النتائج كما يلي: تبدو الأقسام الثلاثة لابي تمام وكأنها 
قد اعتمدت على كتاب لشخص يقرب اسمه من إبراهيم بن محمد (كتب قبل منتصف 
القرن الرابع/ العاشر)؛ وعلى ملاحظاته ومشاهداته الخاصة إضافة إلى رواية مجهولة 
المؤلف تتعلق بالخرّمية في غربي إيران. غير أن المقئّعية (التي بُحت في القسم 1) 
والمُسلمية (التي cod‏ في القسم (II‏ اعتنقتا عقائد مختلفة ربطت بصورة وثيقة بين 
هذه المجموعات وثبتتها على الأرض. وربما كانت إضافة أبي مسلم إلى قائمة الحلول 
الإلهي نتيجة غلطة. ويمكن اعتبار الروايات الخاصة بالفرق التي جاءت بعد المقتع» 
ولا سيما روايتي البغدادي والشهرستاني» غير ذات صلة بهذا البحث. 


YAY 


الحواشي 
آود تقدیم الشکر إلى میشیل كوك لتعلیقانه المفيدة على هذا الفصل. 


An Ismaili Heresiography: The ‘Bab al-shaytan’ «. 5 5 ویلفیرد مادلونغ وبول إي. 593 نح.‎ . 


(VAIA (04J) from Abu Tammam’s Kitab al-shajara‏ ۷۹ ۰۷۷۰۷ وساستخدم 
الترجمة فيما سيلي؛ والارقام التي ستظهر ستمثل صفحة النص(الرقم (JIN‏ وصفحة الترجمة 
(الرقم الثاني). 


. مادلونغ و وو cAn Ismaili Heresiogaphy « j$‏ ص ۱۰ وما بعدها. ویقترح فان اس Ob‏ مصدر أبي تمام 


ربما كان الناشی الاصغر ولو أن الأخير توفي في avo [vxo‏ أو Ava [vss‏ بعد اشتهار أبي. 
تمام المفترض (ج. فان إس» "السراب وروية الاله" في محمد علي آمیر-معزي» Le Voyage «g‏ 
cinitiatique en terre d’Islam‏ لوقن وباریس» ۰۱۹۹۲ (o7 YV yo‏ 


. انظر أدناه الحاشية ۳۲ ف. 
8 یذکره الحريري/ الجريري في فورة غضبه ضد محاولات المزج بين الشريعة والفلسفة, التي صنفته 


كشيعي وصنفت مقاربته كشبيهة بمقاربات معاصریه إخوان الصفاء وأبي زيد البلخي. انظر أبو حيان 
التو حيدي» كتاب الإمتاع والمؤانسة» تح.» أحمد أمين وأحمد زين (بیروت» Vou «(14££—YaY4‏ 


صه .١‏ جزيل الشكر لعمر علي- دو- EW‏ لتذكيري بهذه الفقرة. 


. انظر الاشعري» مقالات الإسلاميين» eco‏ هلموت Zu)‏ (استنبول «(YaYY—Y4aYA‏ ص۳۱ $9 


Theologie und Gesellschsft im 2. Und 3. فان إس بالألمانية,‎ AS جم مع المزید من المراجع في‎ E 
وما بعدها.‎ TOA ۰۵۷ ص۲‎ c (34 A Y7344 V 03,5 9583 لین و‎ z) Jahrhundert hidschra 


. كان أبو تمام على معرفة جيدة بهشام بن الحکم» حيث کتب عنه مطولاً في قسم عن الهاشمية (مادلونغ 


(04701 «An Ismaili Heresiogaphy «5 99 و‎ 


. ذکرت مصادر متأخرة أن المبیضة قدّمت أمر الله للملائكة للسجود لادم كبرهان على آلوهية آدم؛ انظر 


ابن خلکان» وفیات الأعيان وأنباء أبناء الزمان» تح. إحسان عباس (بیروت» (VA‏ مج۳» ص VM‏ 
مير خوند» تاريخ روضة الصفای ec‏ جمشيد Yee) (Ol gb) BLS‏ مج۳» OVE‏ 


i‏ وردت اللائحة الكاملة في كتاب الترشخي» تاريخ بخاری» تر. فارسية أبو نصر أحمد بن محمد نصر 


القوباوي (ت. OYA [ov Y‏ تح.» تشارلز شیفر (باریس؛ AA Y‏ ص٤‏ ٦ف؛‏ تح.؛ محمد نقي 
مدرسي رضوي (طهران» ۲) ص £A ١‏ تر . رتشارد فر History of Bukhara «s‏ 1۳6( کمبرید ج» 
e uo ) ۶‏ آبو المعالي» بيان الأديان» تح.» هاشم رضا cot gh)‏ ۰۱۹74 صلم ه؛ غرديزي» 
تاريخ غرديزي» تح.» عبد الحي حبيبي (طهران» CY VA uo (VAAL‏ ونجد في المصدر الأخير صياغة 
کلمات شبيهة بما ورد عند أبي تمام. وتضمنت مصادر كثيرة آخری اللائحة بصورة مختصرة. وحول 


الصیغ المنحرفة انظر آدناه القسم 11[(ب). 


YAA 


—- 


مقالة أبي تمام حول Labeli‏ 


٠‏ حول أمثلة من الفترة الاقدم انظر الجاحظ کتاب البیان والتبيين» تح.؛ عبد السلام محمد هارون 
(ط ۲ القاهرق ۱۹۲۱-۱۹۲۰ Toe‏ ص۱۰۲ف؛ الطبري» تاريخ الرسل والملوك» Tet ec‏ 
دو غويه (ليدن» ۱۹۰۱-۱۸۷۹ مج۳» EAE yo‏ المقدسي» کتاب البدء والتاريخ» تح. وتر. فرنسية 
کلیمنت هوارت» et de l'histoire Le livre de la création‏ (باریس» ۱۹۱۹-۱۸۹۹ مج › ص ۰۹۷ 

۰)۲۰۰۱( ۳۰ uiui [دراسات‎ Studia Iranica بوريس کوشنیف. "نقود المقنع"‎ an 
۰۱۰-۱ ٤۳ص‎ 

NY‏ الطبري تاريخ الرسل والملوك مج۳» ev Y o‏ ابن الأثير» الکامل في التاریخ» تح.؛ كارل ج. 
تورنبیر غ (بیروت» 976 cg ))١59717-١‏ ص4 ۲۲ (سنة ۹۳ (Y‏ محمد بن عبدوس الجهشياري» 
کتاب الوزراء والکتاب. نح.» مصطفی السقا (القاهرق (YA‏ ص۲۷۷ 

۳. . ابن حزم» الفصل في الملل والأهواء والنحل (القاهرة ۱۹۰۳-۵۹ مج4» ص ۰۱۸۷ 

.٤‏ الثعالبي آداب الملوك تح.» جليل العطية (بیروت. ۰۱۹۹۰ ص77 (ولفت نظري إليه حسن 
آنصاري)؛ ولمزید من النقاش انظر باتریشیا کرو« The Nativist Revolts of Early Islamic Iran and‏ 
(Regional Zoroastrianism‏ الفصل ^ (سیصدر). 

0.6 النوبختي» کتاب فرق الشيعة» تح.» هلموت ریتر (استنبول» SEV o (AY‏ ابن الجوزي» 
المنتظم في تاريخ الملوك والامم» تح.» فریتز کرینکو (حیدر (VIET -۸ call‏ تح.» محمد عبد 
القادر عطاء ومصطفی عبد القادر عطاء (بیروت» ۰۱۹۹۲ Age‏ ص٩۲‏ ف (سنة ۱ ۱). 

V&V البغدادي» الفرق بين الفرق» تح.» محمد بدر (القاهرة» 41°( ص‎ QM 

NN‏ ادموند بوسورث» ”السلامي“ 2 مج ص۰۹۹ 

۸. . ابن الائین الکامل» مج ص۳۹ (سنة ۱5۹ مير خواندء تاريخ روضة الصفاءء oT gee‏ 
ص۵۷۳ ۲. 

M‏ هفا لازاروس- dl‏ ”بعض الجوانب المهملة من جدلیات مسلمي العصر الوسیط المنحازة 
ضد المسيحية مجلة ۸٩ dHarvard Theological Review‏ )0453( ص ۰۸۱ مع إشارة إلى ابن قیم 
الجوزية» هداية الحیاری؛ تح.» سيف الدین الکاتب (بيروت» (n Y‏ ص ۰.۱۹۱ 

۰. أعيدت طباعتها في الإسفرائيني» التبصير في الدين وتمييز الفرق الناجية عن الفرق الهالكة» تح.» 
كمال یوسف الحوت (بيروت» ۳ ۶ ۰ ATY‏ "یستحلون أكل الميت والخنزیر*. 

6۱۹۷۹-۱۹7۲۲ تشارلز بیلات (بیروت؛‎ equ ومعادن الجوهر»‎ ad المسعودي» مروج‎ Y 
وتر. فرنسية دو مینارد و دو کورتیل (باریس» ۰6۱۸۷۷-۱۸۲۱ مج۳‎ Te مج" ص۱۸۸‎ 
. ص۲۷‎ 

۲. ابن الجوزي» المنعظم» ط. حيدر آباده مج۸» ص۳۹ ف (سنة 4۲۰). 

۳. . الاشعري» مقالات Ge‏ ۱۰ والقرآن )0: (AY‏ بخصوص أتباع عبد الله بن معاوية 
والمنصورية؛ النوبختي» فرق الشیعة, ص۸ ۰۳۹-۳ والقرآن (VA :٤(‏ بخصوص الخطابية. 

.٤‏ البيروني» الآثار الباقية عن القرون الخالية» eco‏ إدوارد سخاو (لیبزغ» ۱۸۷۸ و۱۹۲۳ 
ص۱۱ ۱۲ وتر . إنكليزية» The Chronology of Ancient Nations‏ (لندن: (AYA‏ 

uA .Yo‏ تاريخ بخعاری» ec‏ شیفر» ص۰1۶ ۱۷۲ ec‏ رضوي» ص ۰۹۰ ۱۰۱ تر. فراي» 
ریتشارد cO‏ صه "2 vt‏ وأول من اقترح ذلك غلام حسين صديفي» الترجمة الفارسية» جنبشهای 
ديني إبراني در قرنهای دوم و سوم هجرة (طهران» yaar‏ ص۲۱۰ (ونشر أصلا بالفرنسية بعنوان Les‏ 
«mouvements religieux iraniens au Ie et Ile siècle de l'hégire‏ بار (ATA tun‏ و بشکل alt‏ = 


۱۸۹ 


قلاع العقل 


= توراج طابان» "قیام مقتع“» إيران Y Y jo ۱ ۱ quoe‏ ؛ انظر أيضاً ملاحظات رشوان في 
تحقية تحقيقه للتر جمة الفارسية لکتاب الطبريء تاريخ نامه طبري المنسوية إلى أبي علي محمد بلعمي (ت. 
(AVE Iesv‏ تح.» محمد رشوان (طهران» Yee CV AAY‏ ص ۰۱۹۹۳ 

vA‏ کلاهما یحددان فترة ثورة المقنع باربعة عشرة سنةء و کلاهما یحددان نهاية الثورة بوقت واحد 
تقريباً: سنة ۱۱۷ ه. في تاريخ بخارى وسنة ١ه‏ في آثار البيروني» Y NY ue‏ والأمثلة على قراءة سبع 
ک تسع شائعة. 

.5 ١ ابن النديم» الفهرست» ص8‎ VY 

.YA‏ الطبري» تاريخ مجلا TON o‏ 25514 ۱۸۰۹ پذکر مرجعیتان باسم إبراهيم بن محمد» 
لكنهما يرويان أحداثا مختلفة وبالتالي فهما لا يمان للموضوع بصلة على الأرجح. 

.YÀ‏ ابن الندیم الفهرست» ص۸ ٠‏ ۰ ویشیر | المؤلف ب”صاحب كتاب أخبار ما وراء النهر من 
خراسان؟؛ وأورد عبارة ”حاكي هذا الخبر " قبل ذلك ببضعة أسطر. وهذا مدعاة للشك بأن المخطوطة 
قد فقدت صفحة الواجهة الاولی. 

iY.‏ لا نعرف إسحق التّرك إلا من خلال ابن الندیم. 

vy‏ إن كلا من آبي المعالي وغرديزي (الحاشية ٩‏ أعلاه) يعتمدان بوضوح على الرشخي. 

ASe ٠ ص‎ (3 £A مصطفی (بخداد والقاهرة»‎ JUS c نشوان بن سعيد الحميري» الحورالعين» تح.‎ TY 

۰۸ ۲ ٤ص‎ ie إن خرّم أباد هي 8 دودج» فهرست ابن‎ . 5 ٠ ابن النديم» الفهرست» ص8‎ yr 
ح صیفتین‎ Al وما افترضته أنا في ترجمتي هو خرساد (وجمیع القراءات تكهنية) . وفي تحقیق تجدد‎ 
للاسم مع أن النص یذ کر قرية واحدة.‎ 

.Y£‏ ويلفيرد مادلونغ» Trends in Early Islamic Iran‏ (الباني» ۸ ص وما بعدها (منتصف 
القرن السادس/ الثاني عشر). 

Philosophy in the Renaissance of ص ۵ ۱؛ جویل کر ايمر‎ «Y التو حيدي» الإمتاع والمؤانسة» مج‎ To 
ص۷ ۱ ف.‎ VAAN OA) Islam: Abu Sulayman al-Sijistani and His Circle 

ra‏ . حول تاريخ وفاة النسفي انظر باتریشیا كرون ولوك تریدویل» ”نص جدید عن الاسماعيلية في 
البلاط الساماني“» في کتاب سي. ف. روینسون مح. Texts, Documents, and Artefacts: Islamic‏ 
Studies in Honour of D.S. Richards‏ (لیدن ۰۲۰۰۳ ص۷٤‏ . 

msili'amsl ylraE ni seidutS «cS. ws حاتم الرازي والديانة الفارسیة*‎ a” س. م. ستیرل»‎ vv 
ولا نجد 53 | هنا للمقتع ولا للمبيضة.‎ . Y (القدس» ۰۱۹۸۳ الفصل‎ 

e YA‏ تاريخ بخاری» تح.» شیفر ۰۳۷ ۳ تح.» رضوي» UY‏ ۰ وترجم فراي» 
ریتشارد ن. "لا یزالان بأمان“ اعتماداً على فهم للعبارة في ضوء نص جدید تم نقله إلى The History of‏ 
۵ ص «Yo‏ 

۹. من أجل رواية بالغة التدقيق والتفاصیل مع إشارة إلى بحث ميداني d‏ التیبت في الفترة 
۰۱۹۳۹-۸ و۰۱۹۹ وبشكل متقطع بين ۱۹۰۰ و ۱۹5۷ ۰ انظر برنس بیتر أوف غریس آند 
دنمارك (A34 cå ®) A Study of Polyandry‏ 

۰۸۲ ص‎ cPolyandry & a مقتبسة عن‎ ote 

۱ . انظر بیتر» cPolyandry‏ ص ۰۰ (سترابو الیمن)» ص 45 (نیّارس)» ص۹٩‏ (سیلان)» ص۳۱۶ 
"التیبیتیون ظنوا أن هذه العلامات قد استخدمت في الماضي“» ص٤‏ ۰۳۱ ۰۳۷۰ 401 "التیبیتیون 
وجدوا الفکرة ممتعة“. 


۱۹۰ 


مقالة أبي la‏ حول المبیّضة 


۲. كازو اینوکی؛ "حول جنسية الهفتالیین Memoirs of the Research Department of the Toyos“‏ 
YA cBunko‏ )404% 6(1 ص OV‏ وما slada‏ نیقو لا سیمس-ولیامس» مح.» Bactrian Documents‏ 
gf) from Northern Afghanistan: I, Legal and Economic Documents‏ كسفورد» Ac BU JE )٠٠٠٠١‏ 
Y‏ × وضعت في الاعوام حتی 7417 ۷۱۰ و ۸۷۸۲ أو قبل ذلك بعشر سنوات» طيقاً لفرانسوا دو 
بلو افي callie‏ "توار يخ بکتر ية حدید لفتر ة ما بعد الهلئستية" في مج Compte rendus des séances de‏ 
l'Académie des Inscriptions et Belles-Lettres‏ (نیسان/ أبر یل- حزیر ان/ یونیو» ZAV (Yi‏ 
۱ وشكري لکیفن فان بلادل لأنه دلئي على هذه المادة. 

ET‏ البيروني» تحقیق ما للهند. تح.» ادوارد سخاو (O43)‏ ۰۱۸۸۷ ص۵۲؛ ترجمة سخاو (لندن» 
Cg (VAs‏ ص۱۰۸ وما بعدها. 

LEY انظر الوئيقة الموضوعة سنة ۳۳ أعلاه» حاشية‎ .٤ 

to‏ 7 رشخي» تاريخ بخاری» تح.» شيفر» ص۷۳٩‏ تح.» رضوي» ص ۱۰۳ تر. فراي» ریتشارد ن.» 
ص۰۷۵ 

٩۱۱ص‎ »)۱۸۲-۱۸۶۲ (O43) الشهرستاني» الملل والنحل» تح.» وليام کوریتون‎ iin 
مع‎ » ٤٥ ٤ص‎ ۰۱ مج‎ NGA والتر جمة الفرنسية لدانیال جیمریت وغاي مونوت (لوفان وباریس»‎ 
۰۱۲۱ تعبیر الدهشة المعلل جيدا في الحاشية‎ 

uiv‏ الناشی الأكبرء "مسائل SEALY‏ مقطع EA‏ في ج. فان إس» OUS‏ فرق معتزلية حول الفرق 
الإسلامية... [بالالمانية] (بیروت؛ CV AVY‏ ص ۳۲ النوبختي؛ فرق dac‏ ص ۲ 4 . 

LEA‏ مرتضی بن الداعي حستي رازي» تبصرة العوام في معرفة مقالات الأنام» تح.» عباس إقبال (طهران» 
۶ ) ص۰۱۷۹. 

.٩‏ مادلونغ و ووکر tAn Ismaili Heresiogaphy‏ ص۷۷-۷۸: وهم یجیزون سفك pall‏ عندما 
يرفعون راية العصيان فقط وعندما یطلبون الثار 111( ولهم زعيم یلتقونه خفيةٌ ویتحدئون معه سرأء 
ولا ينهضون في الصباح الا بتواعد بالح 3$ من بومهم ولا یمسون الا بالترقب بالخروج في غدهم 
(II‏ 

۰۳۱ مج4» ص‎ cd المقدسي:‎ NM 

١ه.‏ المصدر السابقء مج٦»‏ ص۹۷. لاحظ أنه استخدم كلمة "قالب" لتعني الشکل الذي سیظهر به 
المقنع» وهي التي استخدمها أبو تمام في 111 (ب). 

۲ في خبره عن الخرمية یتحدث المقدسي بعبارات مجردة حول اعتقاد الخرمیین OL‏ جمیع 
الرسل يأتون من ذات الروح بغ النظر عن الاختلافات في طبيعة شرائعهم» في إشارة واضحة إلى 
فترات التباعد في تسلسلهم کاصحاب شرائع» Oly‏ الوحي لن ينقطع» وربما يعني ذلك استمراره في 
أئمتهم (المقدسي» بدی مج ch‏ ص ۳۰). 

ov‏ أبو المعالي؛ بیان» ص8 ۵. بدت ذات معنی أكبر قبل اکتشاف gl‏ تمام. عباس زریاب خوئي» 
تن در باره في هفتاد مقاله: أرمغان had J‏ بيه دكتور غلام حسين صديقي» تح. یحیی مهدوي 
وإيراج أفشار «AUS ۰۱۹۹۲-۱۹۹٩۰ cob gh)‏ (شكري لمسعود جعفري جازي للفت 
انتباهي لهذه المقالة). 

.۲ £Y po البغدادي, الفرق»‎ .of 

۲۰ ص ۱۳۱. من أجل معلومات تشاركية آخری انظر الحاشية‎ NET 
D 
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٦ه.‏ الدينوريء الأخبار الطوال» تح. فلاديمير ف. غيرغاس AAA OAS)‏ ص۳۹۷؛ حول ابنة 
أبي مسلم هذه انظر الخطيب البغدادي تاريخ بغداد (القاهرق (AY Y‏ مج۰ ۰۱ ص7 Y‏ (حیث ذكر 
أنها توفيت دون أن تخلف 353( 

¢ Frühe mwtazilitische Haresiographie الناشى» "مسائل الإمامة“» مقطع ۲ في فان إس»‎ .o¥ 
حول الکتاب السابق مقارنة بكتاب الأصول لجعفر بن‎ Frühe mu’tazilitische نغ‎ j ols ص۵۹ ۳؛ ومقالة‎ 
Religious Schools ص ۰ ۲ ۳۲-۲ ۲؛ وأعاد طبعها في كتابه‎ (YA (9۷ (Der Islam حرب في مجلة‎ 
۰۷] المقالة‎ cand Sects 

۰۱۸۷ المسعودي مروج الذهب» نح. بيلات» مج ص۲۳۹۸؛ طبعة باریس» مج ص‎ LOA 

+40 A Tees Lad; ۰۳۱ sige المقدسي» بدي‎ 04 

۰ نظام الملك» سير الملوك (سیاستنامه) تح.. هوبیرت دارك (Ol gb)‏ 40 ص۳۲۰؛ تر. 
هوبیرت (لندن NEE (YA:‏ 

(Y b) محمد تقي دانشبازوه‎ ec ديخودا في كاشاني» زبدة التواريخ, بعش فاطمیان ونزاریان؛‎ MN 
في رشید الدين الطبيب» جامع التواریخ: قسمت (سماعیلیان‎ HVAT طهران» ۰۱۹۸۷ ص۱۸۷‎ 
۰۱۹۰۹ col gb) محمد تقي دانشبازوه ومدرسي زنجاني‎ c. وفاطمیان وتزاریان وداعیان ورفیقان تح‎ 
ص۰۱۰ ۱۵۰۳ (في الصفحة ۱ جری توم ضیع الخرمية بكل وضوح في آذربیجان)؛ مادلونغ»‎ 
ف.‎ ٩ ص‎ «Religious Trends 

Y‏ النويختي فرق الشیعة» ص57 (ولفت انتباهي إليها ميشيل كوك). 

۳. انظر وارن 5 3 9« 780-842 The Byzantine Revival‏ (ستانفورد ۰۱۹۸۸ &OYAY‏ 
ومقالة محمد رقية حول "رهان ثیوفوب على تحالف بابك وثيوفيل“ في مجلة £t Byzantion‏ 
CV AVE)‏ ص V EY‏ ومقالة جون روسر حول الموضو ع ذاته في مجلة CCV AVE) Byzantina‏ 
TY e‏ ۱-۲ ۲۷؛ ومقالة Gy pl‏ کوسینتینو» "کتائب إيرانية في الجیش البيز نطي“» في La Persia e‏ 
Bisanzio: convegno internationale‏ (روماء £ ۱۸-۱ تشرین الاول/ اکتوبر Y‏ (روما: £ ۰ (Ve‏ 
ص٥٤ ۲۹٣۱-۲‏ . 
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عباس همداني 


1 


كانت رسائل إخوان الصفاء۲ coll‏ جمة إلى الانكليزية بعنوان مشهور The Epistles‏ 
cof the Brethren of Purity‏ وهي الموسوعة الاسلامية المشهورة من فترة العصر 
الوسيط الأولى» موضوعاً تناوله الباحثون العصریون بالبحث والدراسة طوال القرنین 
الماضیین ولا سیما فیما یتعلق بمذهبها وزمن تألیفها وهوية مولفیها. وثمة رأيان 
مهیمنان بين الباحثین ربطاها إما بالمعتزلة أو بالشيعة بتسمیاتها المتنوعة. فالباحثون 
ج. فلوغل (A93)‏ 4 ف. ديتريشي (۹ ۲-۱۸۰ ۱۸۷)* و س. لين- بول (۱۸۸۳)* 
و ت. دو بویر OO 8 Y)‏ !. غولدزیهر (۲)۱۹۱۰و 1 زكي (۱۹۲۸)*و ع. عوا 
OUS £A)‏ اعتبروا الرسائل ذات صلة بالمعتزلة Oly‏ مصنفیها مجموعة من المولفین 
المعاصرین لابي حيان التوحيدي (حوالي 4-۳۲۰ ۱۰۲۳-۹۳۲/۶۱) وورد ذکرها 
عنده سنة [vvv‏ ۰۰۹۸۳ آما مرخ الأندلس وشمال أفريقية من القرن السابع عشر 
شهاب الدین المقري فروی في کتابه الضخم نفح الطیب أن الرياضي الا ندلسي العظیم 
Uf‏ الحکم عمر بن عبد الرحمن الكرماني (ت. SETY‏ ۱۰۷۰) زار مدينة الصابعة 


yar 
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حرّان وأحضر معه من هناك نسخاً من الرسائل إلى سَرَفسطة. ویقول مترجم المقّري 
ب. دو غیانفوس" أن مسلمة بن أحمد المجريطي (ت. قبل ۱۰۰۸/۳۹۸) هو من 
آدخل الرسائل إلى الأندلس» واستند في ذلك إلى ما ذکره حاجي خليفة في أحداث 
سنة ۲۰۱۰۰/۳۹۵ ما ج. صلیباء الذي حقق الرسالة الجامعة» فقد قبل نسبة تألیف 
الرسائل إلى المجريطي. ۳ وكانت غالبية الباحئین المذ کورین أعلاه قد رفضت وجهة 
النظر هذه. فإدخال الکتاب إلى الأندلس» سواء من قبل المجريطي أو الكرماني لا 
يقدم برهاناً على هوية مولفها. 

وفي العام ۱۸٤۸‏ قام آ. سبرينجر بوصف الرسائل بعد اطلاعه على مخطوطة 
منها.؟' ولاحظ أن شهرزوري قد قدّم خبراً موجزأ"' حول تأليف لكتاب لم يكن 
سوى صورة معدلة لآخر قدمه ابن القفطي"' الذي استقاه بدوره من أبي حيّان. ٠"‏ 

ويعتبر س. غويارد AQ AVE)‏ المؤلف المعاصر الأول الذي يلاحظ وجود 
ميول إسماعيلية لدی إخوان الصفاء. así,‏ ذلك ب. كازانوفا سنة ۱۸۹۸ عند 
اكتشافه الرسالة الجامعة وفي سنة ۱۹۱۵ عندما أثبت alo‏ هذه الرسالة بمجموعة 
الرسائل الام,۱۹ 

وفي أعقاب افتتاح الدراسات الإسماعيلية الحديثة في ثلائینیات القرن العشرين ذكر 
ح. همداني في العام ۱۹۳۲ قبول الدعوة الطيبية الفاطمية للرسائل. "" وفي مقالتين 
عامي ۱۹٤٩‏ و475١‏ كان س. م. ستيرن موافقا على الصبغة الإسماعيلية للرسائل 
ومتقبلا في الوقت نفسه لرواية أبي حيان بخصوص تأليفها. '' وثمة نظريات أخرى 
طوّرها كل من أ. ل. طيباوي و س. ح. نصر حول الطبيعة الشيعية الصوفية للرسائل؛ 
ونظرية لسوزان ديولد حول کون الرسائل صوفية فقط؛ وأخرى ل ز. علي و و. مادلونغ 
اللذين نسبا الرسائل إلى القرامطة؛ وغيرها ل إي. ر. نيتون و ل. إي. غودمان اللذين 
اعتبراها مجرد أفلاطونية محدثة» وأنتجتها أخوية دينية - داخلية. وشدد كل من .١‏ 
بوساني و سي. بافيوني على الجذور الأفلاطونية المحدثة للرسائل لكنهما VT‏ بمذهبها 
الإسماعيلي. ولم یتصدیا لمسألة زمن تأليف الرسائل الأمر الذي يعني أنهما يعتبرانها 
تعود إلى أواخر القرن العاشر .۲۳ 

واعتقد ي. مارکیت. الذي كرّس حياته لدراسة الرسائل» بارتباطها بالفاطميين 
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/۳۷۰ إلى‎ ٩۰۳/۲۹۰ تاريخ تأليفها على مدى فترة طويلة - من حوالي‎ Lae 
ومعتبرا أن الجزء الرابع منها يعود إلى ما قبل الفاطميين» بينما جرت كتابة‎ - ۰ 
الأجزاء الثلاثة الأخرى فيما بعد في أزمنة مختلفة من القرن الرابع الهجري/ العاشر‎ 
۲۲ الميلادي.‎ 

وکنت في العدید من دراساتي الخاصة قد اعتبرت الرسائل Le UL;‏ لجمعية سرية 
تحضر لحركة فكرية LEY‏ الخلافة الفاطمية في العام ۲۹۷/ ۰٩۰۹‏ وأنها قد کتبت 
كلها أواخر القرن الثالث/ التاسع بالتسلسل الذي تظهر فيه بأجزائها الأربعة. وهكذا 
فقد رفضت الموّلفین المفترضين من قبل أبي حيان وكذلك زمن التأليف بأنه أواخر 
القرن العاشر.*۲ وثمة باحثان اقتربا من وجهة نظري هذه الأيام» هما ماركيت الذي 
ظن في کناه الأخير انی قد أكون علی حقء لكنتي بحاجة eund‏ جمیع آبحائي في 
مجلد شامل»*" وإسماعيل بوناوالا» الذي رفض» في مقالة ستصدرء رواية آبي حيان 
واعتبر الرسائل آنها کتاب من عصر ما قبل الفارابي.*۲ 


1 


قبل القيام بعرض رأبي بخصوص وضع الرسائل بين زمني الفیلسوفین أبي یوسف 
یعقوب بن إسحق الكندي (ATIZA ۱ [Yo Y Y Ao)‏ وأبي pai‏ محمد بن طرخان 
الفارابي (أو الفارابيوس أو آفیتصرء ت. ۳۳۹/ )٩۵۰‏ أجد لزاماً ce‏ تحدید الطريقة 
التي تبتيتها -نسبة الرسائل إلى شريحة زمنية معينة احتوت مثل هذه الافکار التي تغطي 
جميع حقولها. من الممکن في زمن متأخر أن نتحدث عن فكرة من زمن سابق. 
وإذا وجدنا دليلا على أن جميع أفكار الموسوعة - في اللاهوت والفلسفة والموسيقا 
والحساب والهندسة والسياسة... إلخ - تنتمي إلى عهد الكندي وتلامذته لا إلى عهد 
الفارابي» أو أنها تنتمي إلى فترة المثبتة (أو أهل (OS‏ وليست من فترة أبي الحسن 
الأشعري (ت. ٩۳۱-۹۳۰ /۳۲ ٤‏ أو أن النظريات العلمية أو الموسيقية المستقاة 
من مصادر يونانية كفيثاغورس ونيقوماخوس هي من وضع المترجمين والمفسّرين 
والملخصين كحنين بن اسحق(ت. ۲۰ ۲/ ۸۷۳) أو ثابت بن 87 (ت. «V [VAG‏ 4( 
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أو ابن خرداذبه (ت. ۲۹۹/ )٩۱۲‏ وليست من وضع فلاسفة كالفارابي وابن سينا 
(أفيسيتاء ت. 4۲۹ iO env‏ أو أن الأشعار"" الفارسية المُشتشهد بها هي لشعراء 
قبل الفردوسي الأقدم من شهيد البلخي (ت.۳۱۵/ )٩۲۷‏ والرودكي (ت۳۲۹۰/ 
۰ فیمکن الاشارة إلى قدم عهدهاء أي إلى آواخر القرن الثالث الهجري/ التاسع 
الميلادي ولیس إلى أواخر القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلادي. وقد لا أستطيع 
توضیح ذلك في جمیع الحقول» في حيز هذه المقالة» فأكتفي بمناقشة ما یتعلق بعلم 
الكلام والسياسة. 

ثمة اعتبار آخر: فقد أقدم مؤلفو الرسائل باعتبارهم مجموعة ثورية سرية» على 
جعل هويتهم مبهمة بصورة مقصودة عن طريق إطلاق عبارات متناقضة ظاهرياء 
مع أننا لو تفحصنا الصيغة الإجمالية لفكرهم لما وجدنا تناقضاً إطلاقاً. وعلى سبيل 
المثال» ثمة فقرة ضد المتكلمين» ومع ذلك OB‏ لهم كلامهم الخاص. لكن ما 
يعارضونه في الحقيقة يتعلق بالجدل.*' وهم يمجدون الرقم سبعة في بعض الأحيان» 
إلا أنهم ینتقدون السبعية. والمعنى الذي يقصدونه هو أن للعدد سبعة مكانة خاصة 
في مفهومهم لعلم العدد, إلا أنهم يعارضون الخرافات التي لحقت باستعمال ذلك 
العدد.۲۱ وعندما ینتقدون الفلاسفة فانهم لا یستهدفون سوی المتفلسفین OY‏ لهم 
فلسفتهم الخاصة. "۲ [نهم یقرظون fal‏ البیت وعلي ویتحدئون بانفعال حول ”عيد 
غدیر خم“ و”عيد المصيبة“ (مأساة كربلاء)» ومع ذلك یستخدمون عبارات جميلة 
مع الصدّیق والفاروق وذي النورین (الخلفاء الثلاثة الأوائل)» وهو ما ینسجم مع 
تسامحهم الديني ,۲۱ 

الاعتبار الثالث - ذلك المتعلق بالطبيعة الاصطفائية لعملهم - يجب أن یذ کر 
قبل المضي في تحلیل علم کلامهم الفلسفي ونظريتهم السياسية من أجل توضیع 
فکر الاخوان في سياق صحيح» وكي لا ننجرف مع جانب أو آخر من تفکیرهم. 
لقد کتبت الرسائل بروح من السبر الاصطفائي لعلم العدد والحساب والموسیقا 
عند فيثاغورس ونیقوماخوس ولعلم النجوم والسحر الهندو- فارسي والهرمسي» 
وللفیزیاء والمنطق الارسطي, وللباطنية العرفانية» ولکوزمولوجية الافلاطونية 
المحدثة» ولنظرية الفیوضات والمیتافیزیقیا (أوالالهیات)» ولعلم النبوة القرآني 
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والإنجيلي» وللمفاهيم الأفلاطونية في القانون والحكم؛ وللحكمة والتأويل البوذي 
والرزاذشتي ego otis‏ هذا اد کب هی وتفضيل الإخوان لسليل من علي 
لقيادة الأمة» إلى انتمائهم إلى الشيعة عموما والإسماعيلية أو الفاطمية خصوصا. 
وهم e‏ یضعوا ثقل اعتمادهم علی الایات القر آنية وقصص الانبیاء فحسب. بل 
واقتبسوا من التوراة ومزامیر داوود» ومن العهدین القدیم والجدید» ومن التلمود 
وتفاسیر التوراة التأويلية» ومن أدب OU gl‏ والفرس والهنود ویکتُون احتراماً كبيراً 
لزرادشت ولأنبياء البهود والمسیح. "۲ ومع آنهم یسمون أنفسهم oe‏ والأحبار 
والحنفا» الأمر الذي يوحي بتعاطف يهودي ومسيحي وصابئيء الا آنهم یعلنون 
في الوقت نفسه أن هذه الأسماء تنطبق على المسلمین آیضا: ”وهي ملة bal‏ إبراهيم 
Wear cedi EU iq s‏ 


III 


ولننظر الآن في علم الكلام الفلسفي عند الا خوان.*" لکن لیس في نيتي مقارنة جمیع 
جوانب کلام OL 2 MI‏ وفلسفتهم مع جمیع جوانب أفكار الكندي والفارابي أو أفكار 
غیرهم من المتکلمین؛ وتلك ستکون مهمة لکتاب ضخم. gila g‏ هنا بتلك الأفكار 
التي تتصل بمعرفة زمن تصنیف الرسائل. 

یقول الاخوان إن الله یعلم الاشیاء قبل أن يأتي بها من العدم إلى الوجود "وهذا 
رأي بعض القدماء وبعض متكلمي هذا الزمان؟.*" ومن المحتمل أن الاشارة هنا هي 
إلى مجموعة من علماء المعترلة كأبي الهذیل (ت. SYYT‏ ۸4۱). فقد أكد بقوة 
أن علم الله متطابق مع ذاته."" و کذلك فعل آبو إسحق إبراهيم النظام (ت. ۲۲۱/ 
(arn‏ الذي اعتقد Ob‏ "معنی كلمة gle”‏ هو [ثبات ذاته ونفي لجهله* aby”.‏ لابن 
کلاب (ت. الامو مجم كيم ی 
إلى الوجود] خلقا. ویقول Sf‏ ”الله عالم بالعلم وقوي بالقوة وحي بالحياة“.* ربما 
كان الاخوان یشیرون إلى هذه المجموعة من مفكري المعتزلة من منتصف القرن 
التاسع الذین وصفوهم بالقول: "بعضهم قدماء وبعضهم من متكلمي هذا الزمان*. 
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وتشير هذه العبارة إلى زمن تصنيف الرسائل وتحدده بين منتصف وأواخر القرن التاسع 
[الميلادي]. 

ويرفض الاخوان فكرة خلق القرآن. إنهم یتحدئون عن ابد۱ع القران.؟” ويقولون 
إذا كان GLE‏ القرآن يعني تلاوة كلماته وأصواته» فهو ]13 مخلوق» أما إذا لم تكن 
هذه الکلمات والاصوات سوی آدوات تعبیر عن "المعاني التي في أفكار c ys gii‏ 
فالقرآن 131 غير مخلوق. '* فقارن ذلك بوجهة نظر المتکلم الشيعي هشام بن الحکم 
(ت. ۱۸۷/ ۸۰۳) الذي اعتبر القرآن صفة ذات ab‏ وبالتالي فهو غير مخلوق» بل 
يشابه فكرة الابداع عند الإخوان؛'؛ وبرأي ضرار بن عمرو (ت. حوالي ۲۰۰/ 
5 القائل بأن القرآن إنما هو تلاوة من قبل شخص لکنه إبداع من الله.'؛ 
ولأن الخلق هو ٍیجاد الشيء من شيء آخر والابداع هو یجاد الشيء من لا شيء» 
فالقرآن» LS‏ یقول الاخوان» هو غير مخلوق بل مبدع. وهکذا nz)‏ الإخوان 
مركزاً لابداع القرآن من قبل الله مخالفاً لما عند المعتزلة» لکن ليس على طريقة 
الأشاعرة المتأخرين. 

ثم يقوم الاخوان في فصل بعنوان ”فصل في مسألة الجبر *۳* بتحديد وتعريف 
مصطلحات الجبر والقدر (أو حرية الاختيار) قبل اتخاذ موقف منهما كليهما. ونجد 
عند الإخوان العبارة التالية: ”القوة التي جُعلت في لسان المتكلم على الكلام فهو بتلك 
القوة بعينها يقدر على السکوت" . ومثل هذا الاقدار لا يمكن أن يكون جبراء 151 ما 
كان d jali‏ بتلك القوة» على فعل الشيء المعاكس. وتعتبر هذه المقاربة المزدوجة 
نموذجاً ینطبق على المثبتة** الذین قاموا بدور الجسر العابر من القدر الکامل للمعتزلة 
إلى نظرية الاکتساب الجبر ي للأشعري وأتباعه. وینعکس ذلك في الصيغة النموذجية 
عند الشيعة ”لا جبر ولا PTT‏ 

ويقترب الإخوان بهذه النقطة من هشام بن الحکم الذي اعتبر الفعل ك اختيار 
للإنسان وخلق [من مخلوقات] الله في آن» بسبب الحاجة إلى علة فعلية إضافية ag‏ 
فانظر إلى ضرار بن عمروء الذي يرى أن لكل فعل عاملان OYE‏ الله الذي يخلقه 
والانسان الذي یکتسبه وأن استطاعة الانسان على الفعل تكون موجودة قبل الفعل 
وخلاله."؛ وبالفعل» فحول هذه المسألة كان ابتعاد ضرار عن المعتزلة؛*؛ وكذلك 
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فعل الاخوان. إن رسائل الاخوان لا تعكس أي نظريات حقيقية لاحقة كالنظرة 
الذرية إلى الطبيعة كما هي الحال عند أبي القاسم البلخي» والمعروف أيضاً بالكعبي 
(ت. ٩۳۱/۳۱۹‏ والأشعري. ولا نجد فيها أي أفكار أشعرية حول رؤية الله أو 
إرادة الله للشر. 

Ul‏ بالنسبة لمفهوم الاكتساب الأشعريء فان الاخوان لم يأخذوا به لسببين: 
اكتساب الأشاعرة هو إرادة إنسانية هي نفسها محكومة بالقدر وتمّل فعلاً من أفعال 
الله في كل فعل منفصل تقوم به» بینما يرى الاخوان في الإرادة الإنسانية أنها هبة من 
cal‏ لكن الإنسان حر في تحقيق الهدف المعاكس للإرادة التي ؤُهبت له. والسبب 
الثاني هو أن الاخوان لم يكونوا على دراية بالمعنى الاصطلاحي لعبارة اكتساب كما 
صارت gid‏ به من قبل المذهب الأشعري. فالاكتساب یمثل» بالنسبة للإخوان» النظم 
المأخوذة عن الناموس (الشار ع)» والمكونة من خمسة أصناف: (۱) العلم والمعرفة؛ 
(Y)‏ الآداب GEV‏ (۳) الأفكار والمعتقدات» C£)‏ الأقوال والقضاياء (o)‏ الأفعال 
والحرکات.؟" فلا نستطيع؛ من ناحية أيديولوجية do]‏ وضع الاخوان في فترة زمنية 
تعقب فترة ظهور المذهب الأشعري. 

وفي فصل بعنوان ”القضاء والقدر في الرسالة الجامعة؟ ينص الاخوان على أن 
سیب الشر لا يتصل ب إقدار الله للانسان [أي منحه القدرة والاستطاعة]» ولكن 
بعملية الانبعاث من المبدع إلى العقل - ثم من العقل إلى النفس» ثم من النفس 
إلى الطبيعة - التي تخلق مسافة ويُعدا عن الله تتيح المجال لظهور الشر» ولا سبيل 
للإنسان للتخلص من شروره سوى الترقي باتجاه الله '* وهذا التعاقب هو موضوع 
إسماعيلي نموذجي یخص ”المبدأً والمعاد" الذي تكرر في الكتابات الإسماعيلية 
الأولى واللاحقة 

ويقول الاخوان في فصل يتناول وجهات النظر الفلسفية أنها من نوعين: دهرية'* 
أزلية ومُحدثة (Alles‏ ويضيفون: 


فنقول: اعلم أن من هذين تفرعت سائر الآراء الحكمية ومذاهبهاء فلتبدأ 
أولاً بذكر c wall‏ ثم نقول : هوالاء كانوا أقواماً قد كان لهم من الفهم 
والتمييز قدر ماء فنظروا إلى الموجودات الجزئية المدركة بالحواس» 
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وتأملوا واعتبروا لها أحوالهاء فوجدوا لكل موضوع d‏ علل: ale‏ 
هيولانية» als‏ صورية» » وعلة فاعلية» وعلة تمامية. فلما نکروا في $ 
حدوث العالم وصنعته طلبوا لها هذه الأربع علل وبحثوا عنهاء وهي 
هذه: E‏ 
ا ee‏ 
فاضلة في العلم والعمل» ویحتاج إلى ذهن صاف خلو عن الغش أو 
الذغل» ونظر دقیق» وبحث شدید. لیدرك هذه العلل ومعانیها و حقائقها؛ 
كما بيّنا في رسالة المعارف. ولما نظروا في هذه المباحث ولم یعرفوهاه 
دعاهم جهلهم واعجابهم بآرائهم إلى القول بقدم العالم وأزليته» وأنكروا 
العلة الفاعلية لما جهلوا الثلاث الباقية ية ولم یعرفوها. ey‏ 


ومصطلحات الاخوان المستعملة للتعبیرعن العلل الاربع (الهيولانية والصورية 
والفاعلية والتمامية) منقولة بكاملها عن مصطلحات رسائل الكندي؛ أو عن مصدر 
كان معروفاً للفریقین. ** ويشتر يشترك الإخوان مع الكندي أيضاً في عقائد إبداع الله للعالم 
وندمیره. وفي القيامة وصحة الوحي النبوي وكافة العقائد الاسلامية العامة الر اسخة 
في تفکیرهم lom‏ 

وهذه إشارة إلى أن تصنیف رسائل إخوان الصفاء قد حدث في وقت قريب من زمن 
الکندي. والکلمات التالية لدو بوير ملائمة لهذا المقام: "الاقتباسات الواردة في 
الرسائل مأخوذة؛ على قدر ما هي محددة» من أدب القرنین الثامن و التاسع المیلادیین 
بصورة أساسية. وموقعهم الفلسفي هو موقع مترجمي وجامعي الحكمة اليونانية 
والفارسية والهندية الاصطفائیین القدماء... لکن من غير المستحیل أنه كانت لهم 
ارتباطات مع الكندي ومع مدرسته*.۲* وکان دو بویر قد بحث في هذه المدرسة** 
التي ضمّت أناسا من أمثال أحمد بن محمد الطيب السرخسي (ت. (A83 [rA‏ 
وأبي معشر جعفر بن محمد البلخي (ت. ۸۸۰/۲۷۲). 

ولنأخذ بعين الاعتبار الآن تلاميذ الكندي. ثمة كتاب مشهور في المنطق عرفته 
آوربا العصر الوسیط بعنو أن Liber Introductorius in artem logicae demonstrationis,‏ 
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collectus a Mahometh discipulo Alquindi philosophi‏ (أو كتاب مقدمة في أدب 
الشروحات المنطقية, جمع محمد تلمیذ الفیلسوف (GASH‏ لمترجم مجهول نقله من 
العربية إلى اللاتينية» وحققه آلبینو ناجي سنة ۱۸۹۷ *. وقد فشر ناجي الاشارة 
إلى محمد هذا في ol ye‏ الکتاب. "تلمیذ الفیلسوف الكندي؟ بأنها (شارة إلى 
الفارابي» إذا ما تذكرنا أن اسمه الأول محمد. وكان ناجي قد بنى رأيه على ما أورده 
ابن رشد من ذكر لكتاب الشروحات ل”أبيترّر“ (أو أبي النصر وهو الفارابي).۰"غیر 
أنه تم تبيان أن کتاب مقدمة لم يكن إلا ترجمة حرفية لرسالة للإخوان بعنوان ”في 
أنولوطيقا الثانية في المنطق". !© وقد تضمنت فقرة موجزة في الموسیقا (مج ۰۱ 
ص۳۱٤۰ (YY7 Y‏ تمت الاشارة إليها بصورة اعتراضية في فصل بعنوان " في 
أصول الألحان وقوانينها“ في رسالة تحمل عنوان ”في الموسيقا“ (مج ۰۱ ص1٩‏ ۱- 
 "۲.)۵-۱ ۷‏ وکانت هذه الفقرة موضو ع مناقشة من قبل الاختصاصي الشهير 
بالموسيقا العربية ه. ج. فارمر الذي قدّم انعطافا جديدا في تفسيره لمسألة تأليف 
هذه الفقرة من الرسائل. ۳" وطبقاً له فإن ”محمد تلميذ الكندي“ لم يكن الفارابي» 
كما زعم ناجي» وإنما آبو سليمان محمد بن معشر البُسطي المقدسي أحد 
معاصري أبي حيان التوحيدي (ت. 4 4۱/ ۰۱۰۲۳ والذي زعم الأخير أنه واحد 
من مؤلفي الرسائل. غير أن العقبة الخفية في نظريتي ناجي وفارمر هي الزمن. فقد 
كان هناك حوالي ثمانين Lele‏ بين زمن الكندي (ت. (AVY OY‏ وزمن الفارابي 
(ت. 4 أأو المقدسي (الذي AG‏ زمنه حتى أكثر من QUIS‏ وحتى لو 
سمحنا ببعض التجاوز والتداخل» فان Shor‏ كاملاً سیبقی LSG‏ بینهما. ولذلك لم 
يكن بإمكان الفارابي ولا المقدسي أن يكونا تلميذين للكندي ما لم نفسّر المسألة 
كلها على أنها فكرية محضة؛ لكن لا تبدو الحالة كذلك. أما دو بویر الذي كان 
يكتب في وقت مبكر يعود إلى ۰۱۹۰۰ فقد كان على المسار الصحيح عندما بين 
أن التلميذ الفعلي الوحيد للكندي الذي كان قد كتب حول الأنولوطيقا الثانية هو 
السرخسي (ت. ۲۸۲/ 899). غير أن دو بوير يضيف: "ولکنه يدعى أحمد بن 
محمد؛ لكن ليس من المستحيل أن يكون المترجم اللاتيني قد حرّف الاسم ليصبح 
Vea‏ وإذا ما كانت الحالة كذلك فسيكون نشاط مؤّلفي الرسائل بارزاً في 
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وقت قريب جداً من زمن تلامذة الکندي. 

ولنتوجه OW‏ نحو التلمیذ ال خر للكندي» آبي معشر البلخي (ت. (Ao [Y YY‏ * 
الملاحظ أن موّلفي الرسائل لم یذ کر وا بالاسم سوی ES‏ القدماء والشعراء العرب. 
فلم تجر تسمية أي شخص معاصر ما عدا وجود إشارة إلى ”أبي معشر | نجه“. 
ويقول الإخوان في معرض ذكره: ”ثم قد حكى gel‏ معشر جعفر بن محمد المنجم» 
قال في كتاب مذاكرته لشادب بن بحر“.""فإذا ما قرأنا هذه الجملة بصورة "ثم قد 
حکی [لنا] آبو معشر جعفر بن محمد المنجم ما قاله في OLS‏ مذاکرته حول شادب 
بن بحر“ فإنها ستعني أن الاخوان کانوا معاصرین لابي معشر المتوفی سنة ۲۷۲/ 
Ado‏ 

يضاف إلى ذلك أن ثمة فیلسوف يهودي وطبیب عاش في زمن تلامذة الكندي 
وتأثر به كثيرا يدعى أبو يعقوب إسحق بن سليمان الإسرائيلي (إسحق الإسرائيلي)» 
وكان من أبناء مصر. وكان قد بدأ حياته كطبيب عيون ثم هاجر إلى القيروان حيث 
دخل في صحبة الطبيب إسحق بن عمران (ت. ۰ في بلاط الأغالبة زمن 
الأمير زيادة الله الثالث (ح. ۲۹۹-۰ )٩۰۹-۹۰۳‏ وأصبح فيما بعد Leb‏ في 
بلاط أول إمام - خليفة عبد الله المهدي (ح. ۳۲۲-۲۹۷/ )٩۳-۹۰۹‏ وتوفي 
حوالي ۳4۳/ ٩۰۰‏ بعد أن تقدّم as‏ في السن» حيث ناف على W ple UJ‏ 
ويقول م. س. ستيرن وهو يكتب عنه: ”يود المرء معرفة الطريقة التي اكتسب بها 
الإسرائيلي علومه حول فلسفة الكندي. فهل كان ذلك عبر دراسة أعمال الكندي ام 
من خلال الاتصال الشخصي ببعض تلامذة الكندي» وهو المرجح؟ SY‏ 
ونجد أن الفصلين الأخيرين من كتاب ستيرن (“دور الفلسفة“ و "دور النبوة“) متخمان 
بالاقتباسات من رسائل إخوان الصفای مبيناً التشابه بين فكر إسحق الإسرائيلي وفكر 
الاخوان. فكلاهما يعرّفان الفلسفة بأنها معرفة النفس gf)‏ الذات) "فالانسان جرم 
صغيرٌ من الكون» الذي هو الجرم الكبير“. وكلاهما يستخدمان عبارتي اختراع 
وإبداع كمرادفتين لكلمة Origination‏ وكلاهما يعرّفان ”الجسم المطلق" بالطريقة 
ذاتها؛ كما يتشا ركان مع الكندي في المراحل الثلاث لصعود النفس (التأثیر والانارة 
والإلهام)؛ ولكليهما المفهوم نفسه حول صعود النفس إلى الوجود الأعلى (الجنة) أو 
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هبوط النفس إلى المادة الأدنى (الجحيم)؛ وكلاهما يعتبران نفوس الفلاسفة مشابهة 
لنفوس الأنبياء؛ وكلاهما يعتبران الفلسفة بمثابة "استیعاب؟ (أو تمثّل) M gli‏ 
وهكذا. ١‏ ۱ 

وبما أن ستيرن ابع حكاية أبي حيان بخصوص الاخوان» واعتبر رسائلهم عملاً 
من أواخر القرن العاشر لذلك لم يعد باستطاعته قبول إمكانية تأثر إسحق الاسرائيلي 
بالإخوان» ولذلك صار لزاماً عليه القول حول الاخوان إنهم ”على الرغم من أنهم 
متأخرون زمنياً عن الإسرائيلي؛ إلا أن استخدامهم لتوضيح أفكاره أصبح آمرا hyper‏ 
ولا سيما عندما رأى أنهم استقوا من العديد من النصوص الأفلاطونية المحدثة التي 
كانت قيد التداول في أزمانهم. وفي الحقيقة» فقد كانوا أقرب إلى الإسرائيلي من جهة 
ما يتعلق بوجهة نظرهم الروحانية".'" , 

وبرفضه فكرة کون الاخوان مصدرا لإسحق الإسرائيلي كان ستيرن بحاجة لشرح 
وتفسير من أين استقى الأخير أفكاره» ولذلك قام بدراسة باحث من القرن الثالث عشر 
يدعى أبراهام بن حسداي (ت. ٤ AATA‏ ۱۲) وتوصّل إلى نظرية مفادها أن التشابه 
في التفكير بين ابن حسداي وإسحق الإسرائيلي يعود إلى حقيقة أنهما کلیهما بنيا على 
باحث أفلاطوني محدث قديم ومجهول أطلق عليه لقب ”الأفلاطوني المحدث لابن 
حسداي“ (وهذه تركيبة ستیرن). ۲۱ والكتاب المعني هنا هو لابن حسداي بعنوان 
الأمير والناسك» وهو نسخة عبرية معذلة لكتاب عربي بعنوان بيلاوار وبوذاساف يتناول 
حكاية بوذية سنسكريتية ترجمت إلى العربية عن طريق وسيط فارسي» ثم تُرجمت 
إلى اليونانية واللاتينية وبالنتيجة إلى عدة لغات أوربية أخرى. واعتمدت المحاضرة 
التي ألقاها الناسك على الأمير على نسخة أفلاطونية محدثة لرحلة النفس بعد الموت» 
كما وجدت في النسخة الأطول في ”ثيولوجيا“ أرسطو. أما نسخة إسحق الإسرائيلي 
فهي شبيهة» كما أخبروناء بنسخة ابن حسداي» وأنهما كليهما استقياهاء Lady‏ لما 
أخبروناء من كاتب أفلاطوني محدث مجهول وقديم. وتصبح المجادلة أكثر تعقيداً 
عندما نعلم أنه إذا ما كان إسحق الإسرائيلي يستقي من هذا الأفلاطوني المحدث في 
مجال من المجالات» فلا بد أنه استقى منه في مسائل أخرى أيضا"". يُفهم من ذلك أن 
جميع التشابهات في تفكير إسحق الإسرائيلي والإخوان هي بسبب ذلك الأفلاطوني 


YY 
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المحدث المجهول. ولذلك لا يدين إسحق الإسرائيلي بأي شيء للإخوان بصورة 
مباشرة. وتضمنت الرسائل بصورة عرضية إشارات صريحة إلى بيلاوار وأربع فقرات 
من الحكاية. ۲۳ 

وبالعودة إلى تأخر زمن أبي حيان التوحيدي نجد أن کتابه الإمتاع والموانست 
الذي ورد فيه ذکر المولفین المزعومین لرسائل إخوان الصفاء» قد تضمّن حوارا 
بين رجل بهودي وآخر زرادشتي نقله إلى أبي خان مباشرة القاضي الزنجاني 
(احد مؤلفي الرسائل طبقاً لأبي حیان) ,۰ وهذا الخبر موجود حرفياً في الرسائل. 
واستنتاج ستيرن'" هو: (D‏ كان أبو حيان على معرفة شخصية بالزنجاني» و(ب) 
كان الزنجاني واحداً من مولفي الرسائل. الشق الأول من الاستنتاج ممكن لأنه كان 
هناك حديث مباشر من الزنجاني إلى أبي حيان (لقوله: حدئني)» والشق الثاني غير 
صحيح. ويشرح ستيرن أن الزنجاني في خبره عن حديثه المطوّل» كان ينشط 
ذاكرته من خلال نسخة مخطوطة لكتاب له هو الرسائل تحديداً. فرواية حكاية 
مدونة في ثلاث صفحات كلمة بكلمة Sal‏ غير ممكن. إنها تبرهن على أن الرسائل 
كانت موجودة سابقاً؛ وقام آبو حیان بانتقاء حكاية منها وربطها بالزنجاني. 

ولم يكن أبو حيان مترفعاً عن فن التركيب والتلفیق. فلدينا معرفة بوضعه رسالة 
بعث بها أبو بكر إلى علي قام ابن أبي الحديد بنسخها في كتابه شرح نهج البلاغة 
نقلا عن أبي حیان." وعرض ابن أبي الحديد فيما بعد ميل أبي حیان إلى الوضع 
والتركيب في كتابه شرح» وقال إن ذلك يبدو واضحا في كتاب أبي حيان کناب 
VA, plas‏ 

وبالتخلي عن دنوٌ الاخوان زمنياً من الكنديء فانني ود النظر الآن في بعدهم 
الرمني عن الفارايي (ت. ۳۳۸ )من dg‏ مر ضرعین 55 ta‏ وهما تحديذا: 
مسألة العقول العشرة» وموّهلات الحاکم المثالي. وهاتان المسألتان شکلتا الجانبین 
الوحیدین من البنية الفلسفية العامة للرسائل و کانا موضع جدل في زمن تألیفها. ۲۹ 

وکان إدخال نظرية العقول المتعددة (العقول العشرة) أو الموجودات الثانوية 
(الموجودات الثواني) المنبعثة من الواحد إحدى آهم مساهمات الفارايي في 
الفکر الاسلامي. ففي کتابه السياسة المدنية نجد أن وصف هذه العقول قد تفرق 


Yet 
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وانتشر. '*ونصٌ الفارابي في عمل آخر له» هو كتاب الحروف» على العلاقة المتداخلة 
"للمعقولات الثواني" دون أن يعدّدها. '*غير أن أوضح نص له عن العقول العشرة 
نجده في كتابه المدينة الفاضلة. ۲* وكانت أعمال الفارابي الأدبية قد كتبّت حوالي 
۳۳۳-۰ 4-841 6 ۹. والفارابي» على مبلغ علمناء هو أول فيلسوف مسلم 
استخدم نظرية العقول العشرة. ونجد أن الداعي حميد الدين الكرماني (ت. حوالي 
۱ ) كان أول من تبناها في الأدب الفاطمي في كتابه راحة العقل A‏ بدون 
اختلاف بالطبع. وأصبحت النظرية تستخدم بعد الكرماني باستمرار في الأدب 
العقائدي والفلسفي (أدب الحقائق) الفاطمي. وعندما نجد تنسيقاً وترتيباً للتجليات 
من الخالق في كتاب إسماعيلي يختلف عما هو موجود عند الكرماني والفارابي» 
فإنه من المأمون تحديد تاريخ هذا الکتاب بأنه سابق لتاريخ هذين الكاتبين» كما 
هو الحال مع الرسائل. وكذلكء فان الهرمية الكوزمولوجية للرسائل مختلفة بالكلية 
أيضاً. ؛* ولذلك op‏ احتمال کون تصنيف الرسائل في وقت سابق لكتابات الفارابي 
يصبح Sa‏ بصورة كبيرة. والمستويات الثلاثة الأعلى في هذه الهرمية الواردة عند 
الإخوان - المبدع والعقل والنفس - هي شائعة بين المؤلفين الفاطميين الأوائلء 
كمحمد النسفي وأبي يعقوب السجستاني.*” 

وبالعودة إلى مؤهلات ومواصفات الحاكم ”الأول“ أو الإمام» نجد أن الفارابي 
قد عددها في کتابه المدينة الفاضلة علی النحو التالي :۸۰ 

Y‏ سلامة البدن والاعضاء التي تسهل الحركة والعمل. 

Y‏ سلامة الفهم والمخيلة التي تستطیع فهم ما يقال بسرعة. 

۳. الذاكرة الجيدة التي تستطیع الاحتفاظ بما تمّ سماعه دون OF‏ تنسی شيئاً منه. 

٤‏ . حدة الطبيعة والذکاء التي تستوعب المعنی الصحیح للمناقشة وتفهمه. 

o‏ التعبیر الجید و النطق الواضح. 

5. حب العلم والاستعداد لقبوله. 

۷ تجنب الشهوات في الطعام والشراب والنساء؛ وتجنب الاثام واللذات الناجمة 
عن الانغماس في هذه الشهوات. 

۸. حب الصدق والصادق؛ وبغض الكذب والخداع. 


۲۰۰ 


gies 


9. سعة القلب» وحب الکرم والتزو ع نحو الطموحات العالية. 
۰ غیاب الرغبة في المال وما ينتج عن ذلك. 
۱ الحب الطبيعي للعدل والحق؛ والرفض الطبيعي للظلم والقهر وللظالم 
والمستبد. | 

۲ الثبات في العزم والجرأة دون خوف أو وجل. 

ونجد في‌الرسائل ذات اللائحة بالمواصفات. ٩"‏ بل وحتی الأرقام والتسلسل 
ومضمون هذه اللائحة هو نفسه في الرسائل والمدينة. والاختلاف الوحید هو التبدیل 
الموضعي بين الصفتین السابعة والثامنة والتوسّع قلیلا في صیاغة الرسائل والتعبیر الزاخر 
بالقوة في المدينة. وقادت هذه الهوية الرائعة ر. ولزر للتحدث عن BP‏ الفارابي على 
الرسائل""ودفعت س. jal‏ لاتهام الا خوان بالسرقة الأدبية من الفارايي. **وسیتبین ol‏ 
ذلك الاتهام لكان صحيحاً فقط إذا ما كنا سنفترض O‏ الرسائل قد کتبت بعد کتاب 
الفارابي المدينة. آما إيفس مار كيه فيعتقد» من جهة آخری» أن سبب التشابه يعود إلى 
المصدر الشفوي المشترك eas Jat.‏ الشفوي لن يشرح أو يفسّر مثل هذا التشابه 

في العرض. ورأبي هو أن الاخوان والفارابي لا بد من آنهم استخدموا مرجعاً مشتر s‏ 
مكتوباء ربما كان كتاب أفلاطون» الجمهوریة"" بالشکل الذي فسّره وشرحه حنين بن 
إسحق (ت. ۲۲۰/ ۸۷۳). ولدينا دليل في الحقيقة على أن حنيناً قد كتب مثل هذا 
التفسير في فهرست ابن النديم (ت. ۳۸۰ ۰۹۹۱" ومن المحتمل أن تفسير حنين 
كان قد اعتمد على تفسير aino‏ جالينوس.'" والجدير بالذکر أن الاخوان أشاروا مرات 
عديدة إلى أفلاطون في رسائلهم. ٠‏ 

وفي الغياب الكامل لکتاب حنين» لدينا دليل مواز في صورة تفسير لجمهورية 
أفلاطون للفيلسوف الشهير أبي الوليد محمد بن أحمد بن رشد(ت. ۱۱۹۸/9۹۰) 
المعروف باسم أفيروّسء الذي يميل إلى ابا ع ترتيب الفارابي والاخوان» وربما ترتيب 
حنين مع اختلافات طفيفة.”' وتصبح مقارنة مواصفات الحاكم المثالي كما وردت 
عند الاخوان والفارابي وابن رشد مع تلك التي في الأعمال الأصلية لأفلاطون جديرة 
بالذکر وذلك على النحو التالي: A‏ 
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مواصفات الحاكم المثالي eb‏ للفارابي 
واخوان الصفاء وابن رشد وأفلاطون في جمهوريته 
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تبدو الأرقام ٤‏ وه عند الفارابي والاخوان موحدة في رقم ۱۰ عند ابن رشد ومفقودة 
عند آفلاطون. ولموازنة هذا الجمع یضیف ابن رشد صفتین لا نجدهما عند الفارابي 
والاخوان» ولکنهما حاضرتان عند أفلاطون» وهما تحدیدا ”كمال الفلسفة في ظل 
الفیلسوف الملك" (4۸۷د ه) و”الحكمة“ LAY)‏ ج» (EAA‏ وجدیر بالاهتمام 
ملاحظة أنه في حين عملت المصادر الاسلامية الثلاثة على إعادة سبك وترتیب 
المواصفات العشرة التي لافلاطون إلا أنها خرجت كلها بمجموعة من المواصفات 
بلغت اثنتي عشرة. ويستطيع المرء الافتراض 13 Ob‏ هذه المصادر الإسلامية الثلاثة 
كلها قد اعتمدت على نسخة عربية مشتركة من کتاب الجمهورية أعيد سبكها من قبل 
حنين بن إسحق على الأرجح. ولا بد من الإشارة هنا إلى أن حنيناً كان مصدراً للإخوان 
في حقول أخرى ایضا کالموسیقا."" 

وفي الختام أعلن تأييدي Ob‏ رسائل إخوان الصفاء تعود» من جهة الحزمة الزمنية 
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للأفكار ومن خلال إشارات داخلية محددة؛ إلى أواخر القرن الثالث/ التاسع» وبتحديد 
أكبر إلى الفترة بين ۲۰/ ۸۷۳ تاريخ اختفاء آخر أئمة الشيعة الاثني عشريين وبروز 
التوقعات المهدوية» و ۲۹۷/ ٩۰۹‏ عندما تم تأسيس الخلافة الفاطمية تحقیقاً لهذه 
التوقعات. وتلك كانت فترة مدرسة الكندي. نها لا تنتمي إلى فترة ما بعد الفارابي» 
كما أكد أبو حيان التوحيدي (وكان المصدر الوحيد الذي فعل ذلك) من خلال تسمية 
بعض هراطقة البصرة بطريقة خاطئة على أنهم مولفو الرسائل. وما كان يحاول فعله 
هو الافتراء على زيد بن رفاعة» أحد رجالات بلاط ابن سعدان» وزير الأمير البويهي 
صمصام الدولة (ح. ۳۷۲-۳۷۲/ ۹۸۷-۹۸۳ واتّهامه بالإلحاد عن طريق ربطه 
بمجموعة معينة من رجال البصرة المعروفين وإثبات إلحادهم بالقول إنهم كانوا قد 
صتفوا ذلك العمل الالحادي؛ رسائل إخوان الصفاء الذي سبق أن كان في التداول منذ 
فترة طويلة جداً. والشيء الذي منح حكاية أبي حيان الصدقية في الحقيقة هو حرص 
الإخوان على إبقاء هويتهم في سرية مطلقة. وأعتقد أن سبب هذه السرية يعود إلى أنهم 
شكلوا مستودعا سریا للأفكار من أجل الدعوة للاطاحة ب”أهل الشرگ أي الخلافة 
العباسية والإتيان بحكم fal?‏ الخير“» أي تأسيس الخلافة الفاطمية."" وثمة فيض 
من الأدلة الداخلية المؤيدة لذلك» لكن المجال لا يسمح بعرضها هنا بالتفصیل. 
ففترة الشمانين عاماً الواقعة بين زمن وفاة الكندي سنة ۵۷ ۲/ ۸۷۰ ووفاة الفارابي سنة 
۸ + ولا سیما القسم الأول منهاء شهدت نشاطا مكثفا للدعاة الاسماعيليين 
ولزملائهم من المسافرين من كل من الشيعة ومن Jal‏ الستة التفضیلیین (الذين قبلوا 
بالخلفاء الثلاثة الأوائل لكنهم اعتقدوا بأفضلية حکم (de‏ بهدف تأسيس خلافة 
cay gle‏ والاخوان كانوا جزءا من تلك الح ركة.** 


الحواشي 


. هذه نسخة معدّلة وموسّعة لدراسة ad‏ إلى الاجتما ع Y Y AJ‏ للجمعية الأميركية الشرقية في شیکاغو 
المنعقد يتاريخ ۱۵ آذار/ مارس ۲۰۰۸. وإنني أهديه إلى إيفس مارکیه (ت. Qr‏ الذي كرس 
حياته لدراسة الرسائل. وإنني ممتنْ للأصدقاء والزملاه: بول ووكر لانه دأني على عدة مسارات أثناء 
(عداد المسودة الاولی لهذه الورقة» وتشارلز بوترورث لأنه لفت انتباهي إلى المواصفات التي ذکرها 
ابن رشد للحاکم المثالي» و کارلوس غالفاو- سوبرينهو للترجمات التي قام بها من اللاتينية» ولمحرر 
هذا الكتاب» عمر علي- دو- أونثاغاء للإضافات الكثيرة التي قدمها إلى حواشي هذه الدراسة. 
; أول قسم طبع من الرسائل كان ترجمة عبرية للمناظرة بين الإنسان والحیوانات قام بها قلونیموس بن 
قلوئیموس (ت. بعد ۱۳۲۸) نشرت لاول مرة في مَنتوا عام VOOY‏ بعنوان egeret Ba'ale Hayim‏ ثم 
أعيد نشرها مر ات عدة وبلغات مختلفة. وف في القرن التاسع عشر بدأت طبعات محققة ومتر جمة بالظهور 
[عذدها الباحث همداني بالتفصیل ویمکن العودة إليهافي نصها الانکليزي]. وفي القرن العشرین ظهرت 
طبعات عربية لخیر الدين الز JS‏ (القاهرة» ۹۲۸ CV‏ وبطرس البستاني (بيروت» (Ao Y‏ وعارف تامر 
(بیروت 1440( كما حقق عارف تامر الرسالة المعروفة ب جامعة الجامعة" (بیروت؛ 1404(« 
وحقق جمیل صليبا "الرسالة الجامعة" (دمشق ۱۹۰۱-۱۹4۹ ونشرها مصطفی غالب أيضاً 
(بيروت» CV AVE‏ وترجمتها إلى الألمانية سوزان دیولد (وایزیادن (Vo‏ 

ویقوم معهد الدراسات الإسماعيلية في الفترة الأخيرة» بالتعاون مع جامعة أ وكسفورد» بنشر ترجمة 
إنكليزية للرسائل صدر منها ال رسالة ٥‏ : في الموسيقاء تر. وتح.؛ أوين رايت (أوكسفورد» QUY‏ والرسائل 
۱-۰ في المنطق» تر. وتح.» کارمیلا بافيوني (أوكسفورد» ۲۰۱۰)) والرسالة Y Y‏ دعوی الحبوانات على 
الإنسان أمام ملك الجن» تر. وتح.» لين غودمان وریتشارد مكغريغور (آوکسفورد ۲۰۱۰ ). 
. انظر مقالة غوستاف فلو بحل حول إخوان الصفاء في مجلة Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen‏ 
(VACA) ۱۳ Gesellschaft‏ ص ۰۳-۱ 
. فریدریش ديتريشي) Die Abhandlungen der Ichwan es-safà in Auswahl zum ersten mal aus‏ 
arabischen. Handschriften herausgegeben‏ [خلاصة الوفاء باختصار رسائل اخوان الصفاء] jl)‏ یغ» 
ty 887-1841‏ أعيدت طباعته في هایلازهايم (AATA‏ 
. ستانلي لين- بول» فصل بعنوان ”إخوان الصفاء* في in a Mosque «IUS‏ دءز4ب:5(القاهرة؛ ۱۱۸۸۳ 
وأعيد طبعه في لاهور» ۱۹۰). 
.> ج. دو History of Philosophy in Islam ipy‏ 6 (لندن» ۱۱۹۰۳ أعيد anb‏ في نيويورك» 
o VAY‏ ۱۹۲-۸۱ ومقالته ”إخوان الصفاء" في ET‏ 
. انظر مقالة ایغتاز غولدزیهر ”إخوان الصفاء" في مجلة Der Islam‏ ۱۹۱۰(۱)» ص EYATY Y‏ ونشرت 
في کتاب سیزججن» رسائل |خوان الصفای مج ۰۲ ص ۰۱۲۲۸-۱۲۲ 
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قلاع العقل 


۸. أحمد زكي» ”فصل في رسائل إخوان الصفاء“ في كتابه موضوعات العلوم العربية والبحث على رسائل 
إخوان الصفاء (بولاق» ۱۸۸۹؛ وأعيدت طباعته في القاهرةء ۱۹۸۳)؛ وكذلك في الرسائل» تح.» 
الزركلي» مج۰۱ o‏ 4-۱۷ 4. 

٩‏ عادل cl gall‏ الروح القدية عند ”إخوان الصفاء“: الموسوعیون العرب من القرن الرابع الهجري/ العاشر 
الميلادي (بیروت ۹۸ ۱). 

M‏ » حیان التوحيدي: کتاب £u‏ والموانسة ec‏ أحمد أمين وأحمد زین (بيروت» 
۹ -۱۹6؛ ط ۲ بيروت» (Ao Y‏ ۳ أجزاء في مجلد واحد؛ ویتضمن في نهایته لائحتين من 
الملاحظات والانتقادات من اعداد مصطفی جواد وبول کراوس. والمولفین الذين ذکرهم أبو حیان 
هم: أبو سلیمان محمد بن معشر البُسطيء المعروف بالمقدسي؛ آبو الحسن علي بن هرون الزنجاني؛ 
آبو أحمد النهرجوري؛ العوفي أو العوقي. 

See 8‏ 
عبد الله بن سعدان (ح. (4Ao-4AY [Y Yo-YYY‏ لمزيد من التفاصيل انظر س. . م. ستيرن» ”تاليف 
رسائل إخوان الصفاء COAL Div «Y «Islamic Culture‏ ص۳ ٤-٤۰‏ ۰٤؛‏ وله Lal‏ ”معلومات 

. ٤۲۸-٤ ۰ ٥ص‎ (Y A1 £)iv Y slamic Studies جديدة حول تأليف رسائل إخوان الصفاء“‎ 

وكنت قد بيّنت في العديد من دراساتي المذكورة في الحاشية 4 ۲ أدناه عدم قبولي تقرير أبي he‏ الذي 
أعتقد أنه كان منحازاًء بهدف الافتراء على زيد بن رفاعة بربطه بهراطقة البصرة المعروفين» الذين ثبت 
إلحادهم بتأليفهم رسائل إخوان الصفاء. وقد تبين بالتدقيق النصي أن تألیف الرسائل سیبقی d o‏ ولو أن 
زمن التأليف يمكن استنتاجه من أدلة داخلية ليعود إلى أواخر القرن التاسع. 

Y‏ باسکال دو غاينغوس» متر.» تاريخ السلالات المحمدية في إسبانياء منتزع من نفح الطيب من غصن 
الأندلس الرطیب وتاریخ لسان الدين بن الخطيب (لندن» £YA-£YV o »)۱۸٤۳-۱۸ ٤۰‏ 

M‏ حابي خليفة (كاتب شلبي)» كشف الظنون عن أسامي الکتب والفدونء تح.» محمد شرف الدين 
یلتقایا ورفعت بیلغا الكلسي (استنبول» ۱۹۶۳-۱)؛ مج۱» ص۰۸۳ AYO‏ 

۳ . والحکم مبني على العنوان: جمیل صلیباء مح.» الرسالة الجامعة المنسوبة للحکیم المجريطي. 

t‏ انظر مقالة ألوي سبرینجر "ملاحظات حول بعض نسخ العمل العربي بعنوان رسائل إخوان 
IAEA) ۱۵۱۷-۵۰۱۱ o ۱۸۸۱۷ Journal of the Asiatic Society of Bengal “siat‏ 
ص۲۰۲-۱۸۳. 

۵. شمس الدین محمد بن محمود الشهرزوري (القرن ۱1/۸ نزهة الأرواح وروضة الأفراح في 
تاريخ الحکماء و الفلاسفة [المعروف عموما بتاریخ الحکماء]؛ تح.» سید خورشيد أحمد (حیدر coll‏ 
دکن» (Vary‏ مج ۲ ص ۰.۲۰ 

MM‏ علي بن يوسف ابن القفطي (ت. ۲ (VV EE‏ تاريخ الحکماء تح.۰ یولیوس ليبرت (بغداد 
ولیبز QUA TY CF‏ ص -AA-AX‏ 

۷ ثمةعدة دراسات جيدة حول المؤلف أفضلها وأشملها دراسة مارك بيرج [بالفرنسیة]؛ Essai‏ 
Hayyan al-Tawhidi‏ اه la personnalité morale et intellectuelle‏ «برو(باريس» 51/5 .)١‏ 

۸ ستانسیلاس غویارد مح. ومتر.ء ”مجتزءات تتعلق بعقيدة السماعیلیین *» « في Notices et‏ 
YY cextraits des manuscrits‏ (باریس» ۰۱۸۷ SULS EYA- YVY‏ نشرت هذه الدر اسة بصورة 
مستقلة في باریس» NAVE‏ 

۹ بول كازانوفاء "ملاحظة حول مخطوطة موضوعها فرقة الحشاشين“ Journal Asiatique‏ = 
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إخوان الصفاء: بين الكندي والفارابي 


= السلسلة ۰4 ۱۸۹۸(۱۱)» ص۱6۱ 54١؛‏ ومقالته ”تاريخ رسائل إخوان الصفاء فلكيا“ في 
المجلة ذاتها )80( صه-!١,‏ 

.٠‏ حسين ف. الهمداني» ”رسائل إخوان الصفاء في أدب الدعوة الإسماعيلية الطيبية“» مجلة 
E YA Yo ») ANY Der Islam ۰‏ ونشرها معذلة في بحث تاريخي في رسائل إخوان الصفاء 
وعقائد الاسماعیلیین فيها (بومباي؛ ۹۳۵ ۱)؛ ونشر العملان في سیزجن» رسائل إخوان الصفاء مج ۰۲ 
ص۲۹ ۸-۱ ۱؛ ately‏ طبعهما معدیکرب الهمداني (صنعای لا ت.). 

۱ حول مقالتي ستیرن انظر الحاشية رقم ۰۱۰ 

۲. . انظر عبد اللطیف طيباوي» ”إخوان الصفاء ورسائلهم: مراجعة نقدية لقرن ونصف من البحث"* 
clslamic Quarterly‏ ۲( 6۱۹۵ ص۸ ۱-۲ ۶ ؛ سید حسین نصر مقدمة إلى العلوم الكونية ال(سلامیة: مفهوم 
الطبيعة والطرائق التي استخدمها إخوان الصفاء في دراستها (كمبريدج» 4 ۱۹+ CY‏ لندن؛ ۶۱۹۷۸ ۰۳ 
ألباني» ۳) سوزان دیولد. in der Enzylopadie KitabtfahcsnessiW dnu eiposolihP ehesibarA‏ 
)ikhwan al-Safa (III): Die Lehre von Seele und Intellekt‏ ایزبادن AVO‏ آلیساندر و بوساني» 
"عناصر علمية في الفکر الاسماعيلي: رسائل إخوان الصفاء" في سید حسين نصر مح. Ismaili‏ 
gh) Contributions to Islamic Culture‏ ان ۰۱۹۷۷ ص۲۳ ۰-۱ ٩:‏ وا لکار ميلا بفيوني در اسات 
كثيرة حول الرسائل لعل آهمها هتا: "المدينة الفاضلة عند الفارابي وإخوان الصفاء: مقارنة“» في ستیفان 
لیدر Studies in Arabic and Islam. Proceedings of the 19th Congress, Union européenne des egt‏ 
carabisants et islamisants‏ هال ۱۹۹۸ )34 (Y e « Y‏ ص ۲-۳ ۱ ومقالة حول " الفلسفة و علم الکلام 
عند إخوان الصفاء“ في مجلة o cAnnali dell'Istituto Universitario Orientale di Napoli‏ )£ 144(« 
ص٤‏ 4478-45 زاهد علي» تاريخ فاطمبي مصر (بالأوردية) (حيدر آباده (CVA £A‏ ويلفيرد مادلونغ» 

Muslim Neoplatonists: An Introduction to (O g . ر‎ OV] +1٦ ٥¬ AM ص‎ c ge ED 6 ”قرمطي“‎ 
The Case of the «oo J£ لين اي.‎ «(X « $ Y EV AY cii)the Thought of the Brethern of Purity 
(VA (بوسطن‎ Animals versus Man before the King of the Jinn... 

La philosophie des Ikhwan al-Safa ٩۱۰۷۱ ص‎ «Y إيفس مارکیه. ”إخوان الصفاء 2 مج‎ .YY 
(الجزائر» ۱۱۹۷۳ ط. معدلة باريس» ۱۹۹۹)؛ ”إخوان الصفاء الاسماعیلیون والقرامطة" مجلة‎ 
۳۰ «Bulletin d'Études Orientales ومقالة في مجلة‎ ٩۲۵۷-۲۳۳ o ۰)۱۹۷۷(۲ «Arabica 
Yo ص ۷۳-۱۱ . وانظر الحاشية‎ »)۱۹۷۸( 

International Journal of Middle حيان التو حيدي وإخوان الصفاءگ‎ yl” عباس همداني»‎ VE 
"مصدر فاطمي أولي حول زمن وتأليف رسائل‎ tov £o ص‎ (VAYA) 4 cEast Studies 
"ترتیب رسائل إخوان الصفاء ومسألة‎ ٩۷۵-۲ ص‎ (YA) ¡ YA cArabica إخوان الصفاءگ‎ 
ص ۱۱۰-۹۷ (ط. معدلة في‎ VAAL) ¡ YA Journal of Semitic Studies i“ النص المدسوس‎ 
Alif (Journal عند إخوان الصفاء"‎ oU JV" 4۱۰۰-۸۳ البزري» مح.» رسائل اخوان الصفاء» ص‎ 
ص 1-۹۸ ۰ ”إخوان الصفاء» جمعية سرية لتأسیس‎ CAAA) 4 «of Comparative Politics) 
(باريس»‎ L'Egypte Fatimide, son art et son histoire «¢. c الخلافة الفاطمية“› في ماریان بارو کاند»‎ 
وثمة دراسات عديدة أخرى لي منها: "التسامح الديني في رسائل إخوان‎ SAY-VY ص‎ (1444 
Adaptations and Innovations: Studies on the Interaction مح.‎ «QU. الصفاء“» في ي. ت. لانغر‎ 
between Jewish and Islamic Thought and Literature from the Early Middle Ages to the Late 
= ¢1 ۲-۱ ص۳۷‎ (° ¥ cob) Twentieth Century, Dedicated to Professor Joel L. Kraemer 
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= ”العلاقة بين التألیف الفارسي لرسائل إخوان الصفاء وزمن تصنیفها" في A Festschrift Honoring‏ 
«Mohammed Mohammed Aman‏ تح. c.‏ شعبان خليفة وآخرين (الاسکندریة ۹) وانظر Lal‏ 
الحاشية ۱۰. 

(Y « (باریس ومیلان»‎ Les “Frères de la pureté", pythagoriciens de l'Islam «4ı إي. مار‎ .Yo 
۰۳۷۲-۳۷۰ ص‎ 

۳ إسماعيل ق. بوناوالاء "الانسانية في الفکر الاسماعيلي: حالة |خوان الصفاء" بحث مقدم في 
موّتمر Giorgio Levi della Vida‏ الثامن عشر المنعقد في جامعة کالیفورنیا؛ لوس آنجلس ۱۲-۱۰ ME‏ | 
مایو ۲۰۰۷ حول موضو ع "العالمية في الفکر الاسلامي" (سیصدر). 

۷. ناقشت ذلك في مقالتين لي ذکرتا في الحاشية VE‏ هما: "التسامح الديني..." و "العلاقة بي 
التأليف الفارسي... 

„oyo ص‎ pa ie) YA 

9. الرسائل؛ مج۰۱ ص۰5۸ ۲۱۷ . انظر Lal‏ بيرنارد غولدشتاين» » "رسالة في نظرية العدد في مصدر 
عربي من o JA‏ العاشر ^« VATED * «Centaurus‏ ص ٩۱۱۰-۱۲۹‏ ط. في سید ح. نصرء An cquo‏ 
gl) Anthology of Philosophy in Persia‏ کسفورده 3173424« (Y‏ مج۲» ص۲۵ ٩۵-۲‏ ۲. 

.0 الرسائل» مج٤» Ye‏ ۱۸۱-۱۸۰ (التي تنتقد المتفلسفین). وفلسفة الاخوان مبعثرة 
في المجلدات الاربعة من الرسائل» pr‏ ۱ مج CES YT YA uo‏ ۱۳-۵۰ 4۱۹-4۱6 
t£oY-£YA ۸-۰‏ والقسم CY‏ في الفیزیقیا؛ والقسم ۳) في السیکولوجیا؛ والقسم4» في 
الدين والسياسة. والصبغة الإسماعيار عبليةللوسائلتتضح بأكثر م يكن في هذا القسم الأخير. 

۰۸ ۰۳۱۰۶ مج" ص ۲۱۱؛ مج ص55‎ IY VV Ue الرسائل» مج۱» ص۲۱۳ مج۰۲‎ .YÀ 
الشيعية في مسارات‎ JAB” انظر عباس همداني»‎ to Y ۰ و89 . وفي الرسالة الجامعة تح.» غالب» ص‎ 
0۱۹۸۳ .(واترلو» آونتاریو»‎ Traditions in Contact and Change إخوان الصفاء“» في بیتر سلیتر» مح‎ 
Y 4 و "التسامح الديني..." في الحاشية‎ ٩۷۲۸-۷۲" ص ۷ 1۰-4 و‎ 

۲. انظر لطفي ليفونيان» "اخوان الصفاء والمسیح Muslim World‏ ۳۵ )190( ص۲۷- 
۱ ط. عند سیزجن» رسائل |خوان الصفاء مج۲» ص4۱-۲۳۷ SY‏ إيفس ماركيه» ”إخوان الصفاء 
و المسيحية“» (Y 4A YA cIslamochristiana‏ ص۲۹ A7 V‏ $16 وانظر .23 «Muslim Neoplatonists «ù‏ 
ص .Aí£—oY‏ 

. ٤٥ ٤ص الرسائل مج ص٣۱۲۱ ؛ مج۳»‎ vv 

yE‏ حول هذا الموضوع انظر کارمیلا بافيوني» ”إخوان الصفاء وفلسفة الکلام" ورقة مقدمة إلى 
الموتمر الدولي للعصر الوسيط في ليدز (4 -۷ تموز/ وليو QAAE‏ ودراسة لريتشارد فرانك» Beings‏ 
and their Attributes‏ ألباني: ۱۹۷۸). و کانت بافيوني قد حددت أكثر من ۱۰ فقرة من الرسائل تصف 
أفكار إخوان الصفاء بخصوص ”الكلام“ وقارنوها بأفكار العديد من المتکلمین ال خرین؛ واستنتجت أنه 
على الرغم من أن فكر الاخوان يُظهر میولا د شيعية شيعية إلا أنه لا یتخلی عن هويته الإسماعيلية. لکن ما ناقشته 
هنا هو كيف أن تعبيرهم عن آرانهم يشير» بالمقارنة مع ما قاله المتكلمون الآخرونء إلى زمن تصنيفهم 
لرسائلهم. 

.۵۱۸-۵ ص۱۷‎ tT الرسائل» مج‎ Yo 

46 ٩۳۳ Oak gly) أبو الحسن علي بن إسماعيل الأشعري» مقالات الإسلاميين» تح .»هیلموت ريتر‎ YA 
= AY «Museon «eS الهذیل‎ q لتعاليم‎ ab ریتشارد فرانك "الصفات الالهية‎ £Y10 o 
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إخوان الصفاء: بين الكندي والفارايي 


<(۰)۱۹۱۹ ص 1-40۱ 

۰۲۲۱۲ £ o ص‎ (The Formative Period «b y TEC m الأشعري» مقالات»‎ YN 

۸ المصدر السابق» ص۰۱۷۳-۱۹ OAE‏ وبعد زمن ابن OSS‏ حدّد الأشاعرة من أهل السنة سبع 
صفات على آنها الأساسية: العلم ci gil‏ الإرادة؛ الحیاق الخطاب. السمع» والبصر. انظر واط The‏ 
cFormative Period‏ ص۲۸۷ ۰ 

.۵۱۸-۵ الرسائل مج237 ص۱۷‎ .YA 

۰ . انظر إسماعيل بوناوالاء "القرآن في رسائل |خوان الصفاء" في آنتوني ه. جونز» مح.» 
International Congress for the Study of the Quran, Australian National University, Canberra,‏ 
۱۳-۸ آیار/ مایو ۱۹۸۰ (کانبیرا» ۱۹۸۰ ص $1V—6 V‏ بول و وک The Wellsprings of Wisdom, A‏ 
Study of Abu Yaqub al-Sijistanbs Kitab al-Yanabi'‏ (سولت ليك سيتي» ۰۱۹۹4 ص۸۷ ۰۱۸۹۱ 

الاشعر ي» مقالات؛ ص (oA Y‏ وانظر مقالة مادلونغ» "هشام بن الحکم* CEI2‏ مج ص٩۹٩٤‏ ؛ 
عبد الله نعمةء هشام بن الحکم: رائد الحركة الكلامية في ال سلام... (بيروت» ۰)۱۹۸۵ 

£Y الأشعري مقالات ص 544؛ ج. فان إس» "ضرار بن عمرو والحکمية...." مجلة دراسلام‎ LEY 
۷۰-۱ ص‎ (VATA) ٤و‎ ۲۷۹-۲ £V ص‎ (YA V) 

.۵ ۰۰-۹۸ الرسائل» مج۳ ص‎ .í£Y 

LO ۱-۵1۰ ÉAMCOYACEAV o الاشعري مقالات»‎ .٤ 

0 ج. فان اس TMt (E12‏ . وتم شرح ذلك جيدا في مقالة مادلونغ» "مساهمات 

الشيعة و الخوار ج في کلام ما قبل الاشاعرة* «à‏ في Islamic Philosophical Theology.‏ تح. برویز مورويدج . 

ou ow‏ 9 : ”وهكذا فقد قدمت عقيدة المتکلمین الامامیین 
موقفا متوسطا بين أطروحة الجهمية بالجبر وأطروحة المعتزلة بالتفويض» بالصورة التي أكدتها عبارة 
للإمام جعفر الصادق.* 

. ٤١ انظر الحاشية‎ .٤٦ 

۷. الأشعري» مقالات» ص۲۸۱. وانظر مقالة فان إس» "ضرار بن عمرو...“ ولا سيما QUAM)‏ 
ANITA) YY * o‏ ص۰ ۱۱۷ واط «The Formative Period‏ ص VAY,‏ 

£A‏ واط المصدر السابق» ص۸۹ ۱؛ فان اس المصدر السابق. 

£4. الرسائل» مج۳» ص۱١١١‏ . 

0۰ الرسالة الجامعة تح p cui.‏ ۵ ۰-4 ۵. 

.oN‏ في طبعة بیروت وردت ”ذهرية“. 

.56 ص‎ Yee EET aa" غولدزیهن‎ .! OY 

۰۳ الرسائل مج۳ ص ه ۵ . 

.of‏ يعقوب بن إسحق الكندي» رسائل الكندي الفلسفيق تح.» محمد عبد الهادي أبو رضا (القاهرة» 
۰ في رسالة الكندي إلى الخليفة المعتصم بالله حول الفلسفة الاولی» V po‏ 073 £1 سهیل 
أفنان» معجم فلسفي بالفار سية والعربية (بیروت» ٩۱۸۷-۱۸ 2 VATA‏ ومقالتي» "الزمن عند (خوان 
الصفاء" ص8 4-9 2٠١‏ والحاشية ٤‏ ۰۲ 

۰0 . ریما كان المصدر المشترك واحداً من عدة ترجمات لكتب يونانية» إذا ما علمنا أن النقاشات 
التي جرت عند الكندي وإخوان الصفاء حول الطبيعة العرضية للأعداد مشتقة من إعادة صياغة لكتاب 
نیقوماخوس مقدمة إلى الحسابء قام بها تلميذ للكندي هو أبو سليمان ربيع بن یحیی؛ انظر آلفرید = 


۳۱۳ 


قلاع العمل 


= آیفر $« al-Kindivs Metaphysics: A Translation of Yaqub ibn Ishaq al-Kindbs Treatise "On‏ 
the First Philosophy”‏ (ألباني» «AVE‏ ص۰ ۲۱-۲. ونضم رسائل الكندي مناقشة لهذه fAlaz:‏ 
جیرهارد اندریس "داثرة الكندي“ في کتابف The Ancient Tradition in Christian and ego‏ 
EY, o )17 tÒ) Islamic Hellenism‏ -5/. ولا تتناول هذه المقالة تلامذة الكندي ومدرسته 
بل المتر جحمين الذین عملوا تحت رعایته وحول تقريرية المصطلحات الفلسفية العربية. 

. ص1۹‎ AAT (نیویورك‎ A History of Islamic Philosophy فخر ي»‎ Jo: .e1 

1۱۰-40 ٩ص‎ CU EL ”إخوان الصفاء“‎ cr دو‎ ۰۷ 

۸ . دو بوير» "الكندي وشو ل“ في (VA) ۱۳ cArchiv für Geschichte Philosophie‏ ص۱۵۳ 
AAYA‏ 

004 ترجمة لاتينية مجهولة المترجم» "کتاب مقدمة إلى فن العروض المنطقية» جمعها محمد تلميذ 
الفیلسوف Meg ASS!‏ تح.. 'ألبينو نابحي في کنابه Die Philosophischen Abhandlungen des Jaxqub ben‏ 
[shaq al-Kindi‏ ( مو c ju‏ ۱۱۸۹۷ ص e PETES EN‏ جرن لونفوي» "مقدمة إلى فن العرض للكندي“ 
(نسخة YL‏ الكاتية تبة في دائرة الفلسفةء جامعة أوكلاهوما ستي ستیت» لا ت.). 

Xi ص‎ «Die Philosophischen Abhandlungen ناججي»‎ Se 

.4 6۱-6 في أنولوطيقا الثانية في المنطق» مج ۰۱ ص۲۹‎ M 

۲. انظر الرسائل مج ۰۱ ص۰۳۱ ۲۳-۱۷ ومج۱» ۱۹۷-١۱۹ o‏ . ترجمة إنكليزية ALAS‏ لامنون 
«Î J) The Epistle on Music of the Ikhwan al-Safa’, Baghdad, 10^ Century «| gl‏ 0۱۹۷۸ 
واعاد نشرها في کتابه The Dimention of Music in Islamic and Jewish Culture‏ (الدرشوت» ۱6۱۹۹۳ 
۰۷۳-۳ 

۳. هنري ج. فارمر» من هو مولف AS‏ “مقدمة إلى فن العرض"؟ Journal of Royal Asiatic Society‏ 
(1934)» ص ۵51-۵۲ . 

.٤‏ انظر دو بویر C" Zu Kindi und seiner Schule”‏ ص۱۷۷ . حول مصنفات السر خسي انظر فرانز 
روزنثال أحمد بن الطيب السرخسي (نیو هافن» ۳) ولا سيما الصفحة £ ۵. 

۵ حول آبي معشر البلخي انظر ديفيد بینجر A3 cii) The Thousands of Abu Maishar ug‏ 
وتم تصنیف کتاب أبي معشر کتاب الألوف» بين عامي ۸۶۰/۲۲۲ و4 ۲/ .۸٩۰‏ انظر Cad‏ عباس 
همداني "دراسة نقدية JS‏ يخ بول کازانوفا لرسائل إخوان الصفاء" في ف. دفتري» مح.. Mediaeval‏ 
Isma'ili History and Thought‏ (کمبریدج» ۱۹۹۲ ص EN‏ ۰۱۲-۱ 

05 الرسائل مج٤»‏ ص۸۸ ۲۸۹-۲. 

Isaac Israeli: A«O حول دراسة مفصلة لحیاته وأعماله انظر آلکسندر ألتمان وصموئیل ستیر‎ .۷ 
(AOA (لندن‎ Neoplatonic Philosopher of the Early Tenth Century 

xxiii o المصدر السابق»‎ ۸ 

۰۲۱۷-۱۹۲۱۰۱۹۳۰۱۹۲ ۰۱۸۲ المصدر السابق» ص۰۷۳‎ ٩ 

. ۱۵۰ المصدر السابق» ص‎ Ne 

mls quge ١‏ "الا فلاطوني المحدث ابن حسداي: رسالة آفلاطونية محدثة وآثرها على اسحق 
cOriens i“... hail M‏ ۱۳ )34337343( ص۰-۵۸ NY‏ 

1۰ المصدر السایق» ص‎ .NY 

.AY—AA, ص‎ c Muslim Neoplatonists «D 523. المزيد من المراجع والمناقشة المستفيضة انظر‎ . VY 
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إخوان الصفاء: بين الکندي والفارابي 


۰۱۲۰-۱۷ ص‎ Y التو حيدي» الامتاع والموانسق مج‎ VE 

۷۵ الرسائل مج ۰۱ ص۰۸ ۰-۳ .YA‏ 

VT‏ ستیرن, "تألیف رسائل |خوان الصفاء“» ص۳۷۰ 

۷ . عبد الحميد بن هبة الله بن أبي الحديد» شرح نهج البلاغة» تح.» حسن تمیم (بيروت» ZNAI‏ 
(Yee ۱۹۹‏ ص 757-005 5. 

YA‏ المصدر السابق» (ol To ME uo‏ ستیرن» ”أبو حیان التو حيدي“» مج۱» ص۱۲٩‏ بیرجیه» 
Essai‏ مج ۰۱ ص۰۲۱ , 

۹. . انظر ج. وایدنجرین, ”إخوان الصفاء والهیکل الفلسفي لنظامهم"» في ألفريد ویلش ویر كاشياء 
Islam: Past Influence and Present Challenge. In Honour of William Montgomery ۰ c‏ (أدنیر to‏ 
FAT oV o (YA YA‏ إميل فاكنهايم» "مفهوم الهیولی في فلسفة إخوان الصفاء « «Medieval Studies‏ 
۱۹۳(۰) ص ۰۱۲۲-۱۱۵ 

.٠‏ أبو نصر محمد الفارايي کتاب السياسة المدنية» تح.» فوزي نجار (بيروت» CV AVE‏ وثمة وصف 
متواصل للعقول في مجمل القسم الأول من الکتاب. 

AVIV: WB منم مهدي‎ pe اراس کاب العروف؛‎ AN 

۲ الفارابي آراء Jaf‏ المدينة الفاضلق تح.» آلبرت نادر CY)‏ بیروت» WT e VATA‏ 
كمال اليازجي وأنطون كرم» أعلام الفلسفة العربية (ط ۰۲ بیروت» AE‏ ص0۲ 4) حيث جری شرح 
معقولات الفارايي بطريقة الجدول. 

AY‏ حمید الدین أحمد بن عبد الله الكرماني» راحة العقل» تح .» محمد کامل حسین ومصطفی حلمي 
(القاهرة» ۰۱۹۰۳ صه 55-8 ١‏ . دانیال دو La Quiétude de bintellect: Néoplatonisme et «am‏ 
gnose ismaélienne dans boeuvre de Hamid ad-Din al-Kirmani (Xe/Xles)‏ (لوفن؛ 1990( حيث 
أجرى عدة مقارنات بين SG‏ الكرماني وفکر إخوان الصفاء تکذب الاعتقاد عند بعض المولفین 
(کایفانوف) حول جهل الدعوة الاسماعيلية الفاطمية بالرسائل؛ وأنها لم تدخل فیها إلا بعد ذلك على ید 
الدعوة الطيبية و النزارية. 

۰۷1-۵۱ مقدمة إلى العلوم الكونية» ص‎ noi LAE 

. حول تطور الفكر الإسماعيلي السابق لفترة الكرماني انظر بول وو کر Early Philosophical‏ 
eS) Shiism: The Ismavili Neoplatonism of Abu Yaqub al-Sijistani‏ یدج» 144۳( 

۰۱۳۰-۱۲۷ الفارابي» المدينة الفاضلة»‎ JAM 

117 عر‎ uen AY 

AA‏ ریتشارد ولزره "الفارايي* 0 مج ۲ ص۰۷۸ 

"mc AA‏ باينز» "بعض مشکلات الفلسفة الإسلامية“» Islamic Culture‏ ۰۱۹۳۷۰۱۱ ص۰۷۱ 

«Revue des études islamiques ماركيهء ”الإمامة والقيامة والحدود و فقا لاخوان الصفاء ") مجلة‎ .! .٠ 
SY ص۵۰۰ حاشية‎ ۵۰ 

۱. . أقلاطون, The Dialogues of Plato‏ ترجمة بنيامین حیویت (أوكسفورد» (Y Aor c£‏ مجك 
ص 1۲-۱ (مقدمة المترجم)» ص۱۳ ٩۹-۱‏ 4 (ترجمة الجمهوریة). الکتاب VI‏ من الجمهورية» ویتضمن 
مواصفات الفیلسوف - الملك. 

۲ دودج (نیویورك ولندن» ۰) مج‎ e. محمد بن إسحق بن النديم» الفهر ست»‎ .AY 
AY s 


۳۱۰۵ 


قلاع العقل 


۳. . ر.وازر "آفلاطون" 812 مج۱» cr Vo Y Y Y o‏ حيث يذكر أن المجلدات الثمانية من التفسير 
اليو ناني الأصلي ل The Dialogues of Plato‏ التي قام بها جالينوس كانت متوفرة مختصرة باللاتينية. ويبدو 
أن حنين بن إسحق قد ترجم مجتزأة من تلك أو من الأصل اليوناني بعنوان رسالة إلى علي بن يحبى في ذكر 
ما ترجم من کنب جالینوس بعلمه وبعض ما لم يترجم» تح. وتر. غوتهیلف بير غسٹر اسر في Abhandlungen für‏ 
«die Kunde des Margenlandes‏ ۷ ا (۱۹۲۹) ومقالة أخرى في العدد .)۱٩۳۲( ROO‏ . وتضمنت 
هذه الرسالة (۱) ملخصاً لکامل رسالة آفلاطون» (Y) Timaeus‏ مجتزا من إعادة صياغته للجمهورية؛ (Y)‏ 
مجت زا من تلخیصه JU (£)5 tThe Laws‏ إلى تلخيصه Parmenides)‏ وهذا يبرهن أن تفسیر حنین بن 
إسحق لجمهورية آفلاطون اعتمد على إعادة صياغة جالینوس. 

ويكد بول كراوس وریتشارد ولز ر في تحريرهما Plato Arabus. Vol 1: Galeni Compendium «JUS‏ 
(O43) Timaei Platonis aliorumque dialogorum synopsis quae extant fragmenta‏ 140%( ص ۲ 
Ay‏ أن شرح حنين لجمهورية أفلاطون SAY‏ 0 قد اعتمد على إعادة الصياغة لجالینوس أو على 
الملخص. ویقولان(ص۱۸) ان تلمیذا لحنین ذکر أن حنیناً قد ترجم کل شيء من مصنف جالینوس. .ومع 
أن المجتزأة المحفوظة لا تتضمن المواصفات العشر التي حددها آفلاطون للفیلسوف - الملك. إلا أن 
التفسیر الکامل لا بد من أن یکون قد تضمنها. وحرر فوات سيز جن مجموعة مقالات Hunain bio pa‏ 
Ishaq (d. 260/873): Texts and Studies‏ (فر انگفورت» 343( 

At‏ الرسائل» مج ص۰۳۵ ۷ ۲۹5 والرسالة الجامعة» ص؛ ۲۰ . وبدو ol‏ المذکورة في 
ص۸۷ ۲۸۸-۲ اقتباس مباشر ؛ انظر Cal‏ نيتو Muslim Neoplatonists «Û‏ ص1 YA-‏ . 

۰ . الأصل العربي لتفسیر ابن رشد مفقود؛ لکنه بقي في ترجمة عبرية لصموئیل بن يهودا» حظيت هي 
الاخری بتر جمتین إلى الإنكليرية: الاو لی لاایروین روزنثال (مع النص العبر ی Averroes’ Commentary‏ 
on Plato's Republic‏ (كمبريدج» 3401 و۱۹71 و955١‏ ) والثانية لرالف لیرنر (بدون اللص العبري) 
Averroes on Platos Republic‏ (إيثاكا ولندن» CV AVE‏ والثانية هي المستعملة هنا. ووردت مواصفات 
الحاکم المثالي في ص ٩-۷۳‏ ۷. 

ا بالنسبة لاقوال الفلاسفة المأثورة ذ في الموسيقا في القسمين الأخيرين من رسالة الإخوان "رسال 
في أصول الألحان وقوانینها" Cea‏ ص۹1 ۲۰۲-۱) يقول شيلواه في ”رسالة في الموسيقا“» ص١٠‏ : 
"فیما يخص رسالتنا يمكن الافتراض أن الاخوان قد أخذوا فكرة هذا الفصل من الكندي وحنين بن 
إسحق La ley‏ كي تناسب غرضهم". والاشارة هنا هي إلى كتاب الكندي» رسالة في أجزاء خبرية في 
الموسيقاء في زكريا یوسف. مح.» موسيقا الكددي: ملحق لكتاب مؤؤلفات الكندي المو سيقية(بخداد» ECV AVY‏ 
ونح. c‏ سلیم الحلو في كتابه» تاريخ الموسیقا الشرقية (بيروت؛ ۶ ۲۷۳-۲۱۲ . و کتاب حنين 
بن إسحق المُشار إليه هو أدب الفلاسفة الذي كان قد تر جم إلى العبرية من قبل جوداه بن سولمون الحريزي 
(ت. yx (1 Yo hy‏ أن ez Sefer Musre ha-filosofim‏ أبراهام لوينثال (فرانكفورت» ك18١).‏ 
وفيما يتعلق بموضوعات رسالة إخوان الصفاء ف في الموسيقا يعتقد شيلواه ( “رسالة في الموسيقا “ صه) 
E ee ee M den‏ ۹ کناب اللهو والملاهي؛ 
تح.» اغناطیوس عبده خليف مجلة مشرق (۰)۱۹7۰ ص۲۰ $1001 ونشرت بصورة مستقلة بعنوان 
مختارات من کتاب اللهو والملاهي (بیر وت VATS‏ 

۷. انظرء على سبیل المثال الرسائل مج؛ SAY ue c‏ 

۸. ناقشت ذلك في العدید من دراساني حول الرسائل وتمت الاشارة اليها في الحاشية £ Y‏ 


۳۱۹ 


الإبداع والأمر الالهي والنبوة 
في رسائل اخوان | “lines‏ 


کازمیلا بافيوني 


1 


تنظر هذه الدراسة في فقرة شائكة ومعقدة تتناول موضو ع العقل" في رسائل إخوان 
الصفاء (الرسائل بعد (OW‏ وردت في الرسالة ۳۰ التي تحمل العنوان ”في العقل 
والمعقول*: 

Ul,‏ العقل فله ale‏ واحدة» فاعلة» هي الباري عز وجلء الذي أفاض عليه الوجود 
والتمام والبقاء والکمال دفعة واحدة بلا زمان. 

آردنا بالعلة الفاعلة أنه أبدعه بلا واسطة فهذا العقل هو الذي آشار إليه بقوله في کتابه 
على لسان نبیه محمد صلى الله عليه وسلم: وما انز لوحت كلمح بای هو 
أرب (حمع الآيتين ۰۰ b Ouvvs et:‏ ليه آشار بقوله سبحانه: Ug eo‏ 
AEs! Soe‏ رَبِي وَمَا c‏ من العلم | إلا eus‏ (القرآن ۱۷:۸۰)؛ 
وقال: ألا له لح 855-2815 GNOME‏ (القرآن 4 ۷:۰). فالخلق هو 


YAN 


تل جل 


الأمور الجسمانية» والأمر هو الجواهر الروحانية. ۲ 

في هذه الفقرق وكما هي الحالة التي تغلب في الرسائل؛ يقول إخوان الصفاء إن 
الله هو علة العقل» وهو الذي يمنحه o gar g‏ وكماله وبقاءه وتمامه. ومن أجل إيضاح 

يقة التي أنشأ بها الله العقل في العملية الاشتقاقية لجواهر [الموجودات] استخدموا 
الصيغة Ne‏ من لاقي 

فالعبارة إإبداع £3 تشير إلى الأصل الأزلي المباشر الناشی عن الخالق. . ويستخدم 
الاخوان هذه العبارة Sole‏ للإشارة إلى العالم المخلوق - ذلك الذي أوجده الله - 
لنفي وجود أي من الموجودات بصورة مستقلة عنه [عن الله]. وللوصول إلى ذلك 
فسّروا نتيجة الخلق بالإبداع وقارنوها بالکلمةء وهي آنها اختراع في الواقع من لا 
شيء. فالكلمة تتوقف عن الوجود عندما یصمت المتکلم» خلافاً للدار التي یصبح لها 
وجود مستقل عن البتاء عندما یکتمل بناؤها لأنها عبارة عن تر کیب وتألیف لاشیاء 
موجودة مسبقاً کالتراب والماء والحجارة والآجر والجص والخشب. فالدار بهذا 
المعنی؛ كالكتابة التي تستمر في الوجود حتى عندما يتوقف الكاتب عن الكتابة. 

ويشبّه تكوين (وجوه) العالم من قبل الخالق بالنور“ الذي یکون موجودا ما دم 
المصباح مضاءً أو حتی غروب الشمس. وبما أن النور هو بث من مصدر ولیس جزءا 
منه» کذلك تکوین العالم من قبل الخالق» فهو ليس جزءا منه [من الخالق] ولکنه كرمٌ 
فائض من إنعامه. غير OF‏ من المدهش استخدام الإخوان رمزية النور: فإذا لم يكن النور 
مطبوعاً بوجود حقيقي واستقلاليةء فلا بد أن یعتمد في وجوده على مصدره» ويصحٌ 
Leal‏ انبعاثه بالضر ور ة من ذلك المصدر." ولتجنب مغل هذا التناقض الظاهري, الذي 
يساوم على واحد من الأركان الأساسية للتنزیل» كان على التص القول» بعد ذلك 
مباشرة» إن الابدا يحفظ صفات النور لكن بصورة جزئية فقط. ويقول الإخوان 
إنه يجب VÍ‏ نعتقد أن العالم يصدر عن الله طبعادون أن يكون له خيار في ذلك» كما 
هو الحال مع النور» حيث أن انبثاثه gf]‏ انتشاره] هو جزء من طبيعة مصدره. فالخلق 
هو "فعل يقوم به الله وينجزه» بينما لم يكن متحققا سابقاء كما المتكلم الذي يعرض 
كلامه بینما لم يكن قد تكلم سابقاگ ولهذا السبب فإن النطق عمل يقوم به المتکلم 
أما المشيئة والاختيار لتحقيق مثل هذا الفعل أو عدمه فتشكلان أساس الخلق وفيض 


۳۸ 


الابدا ع والامر الالهي والنبوّة في "رسائل إخوان الصفاء“ 


الخیر الالهي ”الذي يبدو وکانه كان "uso‏ 

وتسمح مقارنات الإخوان هذه بنفي استقلالية وجود العالم عن الله والقول في الوقت 
نفسه بانه [أي الوجود] یحتل موقع الآخر بالنسبة له [A]‏ فإذا كان مثل هذا الفهم 
مشروعاء فانه يُظهر آنهم یعتبرون أن إبداع العالم كان Woe‏ يخص المشيئة الالهية - 
مشيئة النطق. ومن هنا كان اختیار المقارنة مع ”الكلمة“ قد وضع الاخوان في موضح 
الانسجام التام مع الرشدية الكلامية» التي تجعل من الصفات الالهية للمشيئة و الکلمة 
ie RHONE‏ 
المخلوق وجود منفصل عن الخالق ما دام أنه كان ALN oat Jee‏ ع (فکان بعد أن لم 
يكن» كما یقول النص)» ولهذا أصبحت کلمة بدا ع متطابقة مع كلمة العالم. 

وعلی الرغم من توافق هذه الفكرة مع کلام الأشاعرة؛ الذي يربط العالم بالّه دائما» 
إلا wl‏ تبقی نتيجة مباشرة لانطولوجیا الافلاطونية المحدثة, التي تری في الواحد 
أساسا لجميع الجواهر اللاحقة قة. وطبقاً لإخوان الصفاء OP‏ وجود الله متزامن مع 
خلقه» بالصورة التي تتضح بمقارنة الله بالعدد واحد: فإذا ما del‏ اي عدد آخر منه 
فان الواحد يبقى» لكن» إذا ما أزيل clot Ji‏ فإن أي عدد آخر يختفي. 

وليس للإبداع في هذه الرويق التي تراه فعلاً من أفعال cab‏ وجود بذاته وانما 
محتوی في وسيط. ويجري اعتبار الجواهر الأفلاطونية المحدثة القديمة - العقل 
Ja‏ والنفس الكلية والهيولى الأولى والصور المجردة - على أنها نتائج فيض يتسبب 
به لله ويقال إن إبداعها یحدث بصورة فورية وعاجلة من لا شيء؛ وبلا زمان ومکان 
أو هيولى» بموجب حكم إلهي"'. أو الأمر الإلهي الذي cots‏ طبقا للقرآن» عند 
إبداع العالم. ونلاحظ في الفقرة المقتبسة أعلاه من الرسالة ٠١‏ أن العقل وحده هو 
من خرج إلى الوجود بصورة فورية» بلا زمان وبلا وسائط. ويجد تقديم العقل بهذا 
الشكل المختلف عن الطريقة المعتادة عند إخوان الصفاء في معالجتهم لهذا المفهوم 
الأفلاطوني المحدث دعماً وتأییدا بالاقتباسات الخاصة المنتقاة من الآيات القرآنية. 

ومع Of‏ من الواجب تفسير هذه الآيات تفسيرا مجازياً باستخدام التأويل - علم 
إرجاع الكلمة إلى مصدرها - إلا أن هذه الاقتباسات لا تبدو متّسقة فيما بينها. ودمج 
الآيتين 4:5٠‏ ه و c VY‏ المقتبستين أعلاه» يجب أن يمنحنا فهماً أفضل للطريقة 


۳۱۹ 


قلاع العقل 


التي منح الله من خلالها العقل وجوده. لكن النص يظهر في حالة غموض,» لأننا إذا 
ما نظرنا نظرة حرفية في الكلمات ”فهذا العقل هو الذي أشار إليه بقوله في کتابه...* 
وجب علينا الاستنتاج بان الامر الإلهي» أي الأمر المبدع G'S‏ يتطابق مع العقل. غير 
أن ذلك ليس هو القضية بالتأكيد ما دام أن هذه الآيات تُشير إلى الأمر على أنه ”كلمح 
البصر“. عندئذ ریما تكون الفرضية الأكثر انسجاماً وتوافقاً هي أن الاخوان يريدون 
القول إن الأمر الإلهي يتطابق مع الفعل الذي يخلق العقلء المُعبّر care‏ كما رأيناء 
بصيغة الفعل آبد ce‏ أي أنه يتطابق مع الإبداع. وحتى في هذه الحالة فان آنية إبداع 
لله للعقل» كما تم تأكيدها أعلاه» تصبح مدعاة للتساوّل. والطريقة الوحيدة للتخلص 
من مثل هذا التناقض تكون بفهم أن الأمر- وبالتالي الإبداع الذي يعتبر مشابهاً له Y-‏ 
يملك استقلالية ذاتية من حيث الجوهر» ويمكن أن يبقى الله في موقع المصدر المباشر 
للعقل» ومن خلال العقل» في موقع المصدر غير المباشر لبقية المخلوقات. 

إن ذلك يبدو منسجما أيضا مع التفسير الذي يمكن استنتاجه من الاقتباس الثاني 
(القرآن 6 ) الذي ي يعتبر العقل مشابها "للروح*. وتبدو فكرة ”الانتقال“» التي 
coal‏ هنا عبر استعمال حرف الجر ?2 » وكأنها تؤكد أن الله ليس المصدر المباشر 
c Ja‏ إلا إذا نفينا البقاء الذاتي عن الأمر الالهي» كما رأينا سابقا. 

وكذلك يبدو أن ما ورد في الفقرة المقتبسة من الرسالة ۰۳۰ وبالمقابلة مع التصوص 
المقتبسة أعلاه من الرسالتين ۳۹ و ۰ 4» يوحي أن الاخوان يعتبرون الابدا ] شيئاً مختلفا 
عن الخلق. فإذا لم يعد الإبداع يتطابق مع الخلق» فان مسألة فعل الخلق - هل هي 
وجود مستقل أم مرتبطة بالله بطريقة لا يمكن فصم عراها - تبقى مفتوحة. ويكلمات 
آخری» يجوز لنا أن نتساءل هل IND‏ بطريقة أو باخری» مكانة الاستقلال الذاتي 
أم لا لدى إخوان الصفاء؟ 

ul‏ الاقتباس الثالث )01,30 (vie ٤‏ فيعيدنا إلى دائرة النتصوص المقتبسة من 
الرسالتين ۳۹ و١‏ 5. إذ يبدو أن الأمر لم يعد يشيرء في الحقيقة» إلى الأمر الالهي 
لأنه تم وضعه مع الخلق في مستوى واحد؛ ثم يوضح الإخوان؛ بعد ذلك مباشرةء أن 
الخلق مركب من أمور مادية بينما الأمر مكون من جواهر روحانية. ولذلك يبدو الامر 


مقترناً ليس مع العالم المخلوق بكليته» ولكن مع الكثرة من الكينونات التي نستنتج 


۳۳۰ 


الإبداع والأمر الإلهي والنبرّة في "رسائل إخوان الصفاء“ 


أنها جاءت من الله. ويمكن لهذه أن تكون جواهر الأفلاطونية المحدثة: لأنها تصدر 
عنه بصورة آنية» حيث يمكن القول إنها ابداعاته. غير أن الشكوك التي عبّرنا عنها 
أعلاه تبقى موجودة: فمن غير الواضح لمن يصبح الله مصدراً مباشراً لوجوده؛ كما لا 
يتضح ما إذا كان الإبداع عائدا للمشيئة الإلهية. 
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الجمع بين الابدا ع والأمر الالهي شيء نادر عند الإخوان. وسأحاول أن أبيّن كيف 
يمكن لفقرة متناقضة L alb‏ من الرسالة Yo‏ أن تفهم في ضوء محتويات الفلسفة 
الإسماعيلية. 

وكان المفکرون الإسماعيليون قد ساووا بين الأمر الإلهي والابداع الأزلي 
للموجودات كافة. ويتولى الإبداع في الأدب الإسماعيلي وظيفة الوسيط بين الله - 
الذي هو مو Posteriori Jj‏ یدعی ”المبدع“ - وبين px‏ الاو “J‏ الذي هو عقل 
الهرمية الأفلاطونية المحدثة وتبنته معظم الکوزمولوجیات المسلمة؛ وکان أول من 
أدخله» كما يعتقد» المفکر والداعي الاسماعيلي محمد النسفي (عاش في القرن الثالث 
- الرابع/ التاسع - العاشر).۱۱ 

ومع أنه جری استیعاب الإدداع وتمّله في مفهوم كلمة الله الخلاقة إلا أن الدعاة 
الاسماعیلیین المختلفین قذموا مکانته وعرضوها بصور شتی. فبالنسبة لابي یعقوب 
السجستاني (ت. بعد [VY‏ 4۷۱ المعاصر للإخوان» ریمایکون للإبداع استقلاله 
الذاتي الخاص» ولکن ولان العقل uU E‏ ثمة من يصفه بالليسية(عدم الو جود)» 
لیس بحد ذاته ولکن بالنسبة لمن صدر Tare‏ وبالمقابلة فقد اعتبره حميد الدین 
الكرماني (ت. بعد ۱۱:/ ۱۰۲۱-۱۰۲۰ الذي عمل للإمام - الخليفة الحاکم 
بأمر الله (ح. ETAN‏ ۰۱۰۲۱-۹۹۲ "صفة؟ فقط من صفات العقل الأول» 
الذي ضم في نفسه الحقيقة الواقعة باکملها. ۱۳ 

وینظر الفلاسفة الاسماعیلیون إلى العقل على أنه الناتج الأول للإبداع: فقد GE‏ 
AY‏ مبتدءاً من الأمرء ومنه خرج العالم. فالعالم» بهذا المعنی» ليس سوی ناتج غير 


۲١ 


قلاع العقل 
مباشر للابداع. ويقال إن النفس الكلية - التي هي جواهر الأشياء المتوالية في سلم 
هرمية الأفلاطونية المحدثة — إنما هي منبعثة من العقل الكلي؛ وبالتالي فان الحركة 
والزمن يعتمدان على النفس» ونستطيع الاستنتاج Ob‏ كامل عالم ما دون القمر يفعل 
ذلك أيضا. وبالنسبة للسجستاني» یسمی العقل ب"السابق" بينما تسمى النفس 
ب”التالي.؟' لکن» ومع أن الإسماعيليين يستعيرون أيضاً هرمية الموجودات من 
الأفلاطونية المحدثةء إلا أن نقطة انطلاقهم وخلافاً للفلاسفة gf)‏ الفلاسفة الذين 
يستمدّون إلهامهم من اليونانيين)؛ ليست مع الله ولكن» في الحقيقة» مع الإبداع الذي 
تساوى مع الأمر الإلهي. 

وطبقا للفلسفة الإسماعيلية» فإن خلق العالم الطبيعي جاء WE‏ عبر رغبة النفس 
بتحصيل علم العقل ولو أنها لم تحقق غايتها. ° إن حقيقة امتلاك العديد من الكائنات 
الحية نفساء لكن من غير ملكة عاقلة يتميز بها الإنسان» توضح بدورها أن النفس 
[الكلية] مسبوقة بجوهر ألطف وأسمىء أي بالعقل» الذي ينعم عليها بلطفه ونبله. 
وكان العقل أول ما استقى وجوده عبر الأمر الالهي أو الابدا» لأنه لا يوجد من هو 
أكثر Libs‏ منه. 

فهل يهدف الإخوان أيضا إلى تأسيس الطبيعة العارضة للإبداع لتکون بمثابة أمر 
إلهي؟ وهل يعنون أن طبيعة الإبداع ك“فعل“ متميزة عن تلك التي للوسيط وتلك التي 
للعالم؟ وهل يعنون أن الإبداع كفعل يصبح علة مباشرة للعالم؟ فالعالم المخلوق - أي 
ذلك الذي نتج من الابداع - يبدوء بالنسبة للمفكرين الإسماعيليين اللاحقين» وكأنه 
موهوب باستقلاله الذاتي الخاص تجاه الخالق»" لكنّ هذا الأمر یقی مبهماً عندما 
ننظر في استخدام إخوان الصفاء صورة ”الكتابة“. 

ويقولون إن العالم سيستمر [في الوجود] بمقدار ما يستمر فيه الفيض من الله تماما 
كما أن النور يستمر في الوجود طوال الفترة التي تستمر فيها الشمس بالاشعاع.۱۷ 
ورأوا أن الخلق ما كان gat‏ على أنه مكوّن من عناصر سابقة في الوجود كتلك التي 
Gills‏ منها الدار» OY‏ مثل هذا aI‏ النهائي لا يمكن أن يتوافق مع مبدأ الخلق من 
العدم .(Creatio ex Nihilo)‏ يضاف إلى ذلك أن صورة الله كصانع والعالم المخلوق 
کمصنو » وهي التي تتكرر في الفکر الاسلامي بما في ذلك الإسماعيلية» كانت قد 


YYY 


الإبداع والأمر الالهي والنبوّة في "رسائل إخوان الصفاء“ 


دخلت [هذا الفكر] لأول مرة على يد أبي بكر الرازي (ت. CAYO /7١‏ الذي 
سار على نهج آراء أفلاطون في تيمايوس (Timaeus)‏ ونفى مبدأ الخلق من العدم.۱۸ 
من جهة أخرى» تحولت الكلمة الإلهية وأصبحت كتاياً - شيئاً ما موجوداً بذاته 
وفقاً للمقارنات التي وردت أعلاه. ويتشارك المفكرون الإسماعيليون مع إخوان 
الصفاء في الرأي ob‏ الله خط كتابين: القرآن» وهو الكتاب الذي يجب أن نصغي cl‏ 
والعالم» وهو الکتاب الذي يجب أن نتديّره ونستقصيه. ووفقاً لفكرة مشهورة» OP‏ 
كنات کتاب الله تناظر "العلامات؟ المسمّاة أيضاً بالات أي ما نراه في الكون من 
أعمال [مصنوعات] الله."' والكتابة ليست سوى ذلك المظهر المرئي لما هو في روح 
الخطاط. فإذا ما كان الأمر الإلهي يتطابق عند بدء العالم مع كلمة ”كن“ المكونة من 
حرفين» فإن الكينونة الأزلية هي كل من AD‏ والكلمة وتصبح الكاف à jh,‏ من 
جهة كونهما مظهرا مرئياً للكلمة الإلهية» بالنسبة للإسماعيلية» رمز لأول جوهرين 

في الهرمية الأفلاطونية المحدثة. '' وبالعودة إلى المقارنة التي قدّمها إخوان الصفاء 
OB‏ من الواجب مقارنة الفعل الإلهي بكتابة الخطاط أيضاً. 
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لقيت الصلة بين الفقرة المقتبسة من الرسالة ۳۵ والأفكار الاسماعيلية تأكيدا إضافياً 
عبر ”رسالة الجامعة" و "رسالة جامعة الجامعة“. ونجد في هذين العملين الملحقين 
بموسوعة إخوان الصفاء فقرتين متمائلتین تقريبا فيما بينهما ومع الفقرة من الرسالة 
۰۵ فالنصوص الثلاثة كلها تبتدئ بمناقشة للعلل ”الأرسطية“ الأربع المشتركة عند 
جميع الكائنات الموجودة: الفاعلة والمصورة والمتممة والهيولانية. ويذكر الاخوان 
مثلاً على ذلك السرير والسکین؛ بينما تذكر الرسالتان ”الجامعة“ و”جامعة الجامعة“ 
الكرسي» الذي علته الفاعلة هي النججار» وعلته المصورة هي التربيع» وعلته المتممة 
هي فعل الجلوس» وعلته الهيولانية هي الخشب. 

وتقول الجامعة في مكان لاحق إن للجسم المطلق آربع علل adf‏ وللهیولی الأولى 
ثلاث فقط: الفاعلة والمصورة والمتممة. أما النفس فلها اثنتان: الفاعلق وهي الله 


YYY 
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والمصورة وهي العقل الفعال. ويتابع النص على النحو التالي» بصورة متطابقة تقريبا 
مع النص من الرسالة م۲۲۰۳ 


وأما العقل فله علة واحدةء وهي الباري عز وجل الذي آفاض عليه الوجود 
والبقاء والتمام والکمال دفعة oly‏ بلا زمان. وهو العقل الذي أشار ad‏ 
بقوله في کتابه على لسان بیه محمد (ص) فقال: I‏ لا وَاحدَة 
"ath ils‏ [بل] هر Qoi‏ وإليه أشار بقوك: ESC‏ 
c J cur‏ من ES EY A‏ من ن العلم إ إلا 95 يعني 
الروح الذي راحت الأشياء كلها إليه منصرفة فإليه رواحها ومنه عودتهاء 
منه مبدؤهاء والیه معادها. وقال: aJ vl‏ 5^ الجواهر 
الروحانية» وكلها لله عز وجل» وبأمره قامت وبارادته کانت.*۲ 


وتختلف رسالة حامعة الجامعة بعد مثال الكرسي عن الرسالة الجامعة في أنها تقول 
إن للجسم المطلق ثلاث علل فقط: الهيولانية والفاعلة والمصورة. وللهيولى الأولى 
ثلاث علل أيضاً: الفاعلة والمصورة والمتممة. أما النفس فيقال إن لها علتان. ومن 
هذه النقطة يتابع النص على النحو التالي: 


[... وأما النفس فلها علتان هما:] الباري عز وجل الذي أفاض الجود*'» 
والبقاء» والتمام» والكمال على العقل دفعة واحدة بلا زمان» وأن العقل 
قد أشار إليه بقوله في كتابه على لسان نبيه ورسوله محمد صلى الله عليه 
واله Susp‏ ون إلا واحدة کلنح Gadi‏ "وهو cU‏ وإليه أشار 
بقوله: : (ویسالونك عَنِ الوُوح. .. ANN‏ فمعنی أنه الروح التي راحت 
الأشياء إليه كلها منصرفة فإليه رواحهاء ومنه عودتهاء وهو مبدؤهاء 
والیه معادهاء وقال: ألا 3 Gib‏ 72415 ر تَبَارَكَ الله 5 eS‏ 
فالخلق هي الصور الجسمانية, والأمر هو الجواهر الروحانيق ‏ وکلها 
لله عز وجل» وبأمره قامت» وبإرادته کانت. وقد ظن كثيرون من الناس 
ممن لیس لهم علم بالامور الروحانية أن الموجودات ليست إلا لله عز 
وجل» والجسم وما محله الارض فاعلم ذلك ترشد. 


YE 


الإبداع والامر الالهي والنبوّة في "رسائل إخوان الصفاء" 


ويبدو أن ثمة حذف في هذا النص. إذ من الممكن أن يقرأ "[علة واحدة هي] الباري... 
الذي أفاض... دفعة واحدة بلا زمان» على العقل الذي هو علتها الثانية“. أما التر جمة 
التي وردت أعلاه فاعتمدت على إضافة عبارة ”والعقل» فهو علتها الثانية“ بعد "زمان*. 
وفي تلك الحالة يصبح المعنى متطابقا بسهولة مع ما ورد في ”الرسالة الجامعة“» حتى 
في حالة إغفال حقيقة أن للعقل علة واحدة وعدم ذكرها بشكل صريح. وفیما يتعلق 
بالتشابه المؤكد وجوده بين الجسم المطلق والهيولى الأولى» ومفاده أن لكليهما 
We‏ ثلاث OD‏ من الممكن تفسير الاختلاف الخاص برسالة الجامعةإذا ما تذكرنا 
التطورات الاضافية للفلسفة الإسماعيلية. أما نص رسالة حامعة الجامعة فيفترض 
مسبقاً أن الجسم المطلق والهيولى الأولى يمثلان الجوهر نفسه؛ وهذا يعني أنهما 
يشكلان وحدة: أي أن العلل الهيولانية والفاعلة والمصورة تتصل بالجسم المطلق» 
الذي يشكل "مادة؟ الهيولى الأولى. ومن جهة العلل الفاعلة والمصورة والمتممة 
فلها the‏ بالهيولى الأولى من حيث أنها ستمنح الوجود للأجسام الطبيعية. وحول 
هذه النقطة تتفق الرسالتان» الجامعة و حامعة الجامعة إذ كلاهما أخذت علما بعدم 
حاجة الهيولى الأولى AY‏ علة هيولانية» لأنها هي هيولى بحد ذاتهاء أي أنها تصبح 
مقترنة بالجسم المطلق. ويصبح هذا التطابق أكثر وضوحاً عندما Sis‏ أن الكرماني 
تحدث» بعد ذلك بعقود» عن "الهیولی الأولى“» التي سماها ”الجسم المطلق“ أيضاء 
وعن ”الهيولى الثانية“» التي تطابق "الهیولی الأولى“ التي عند الإخوان.'' وقد يجد 
هذا التفسير تأكيدأ له بما ورد في القسم الثاني من الفقرة من ذكر ل"الجسمگ الذي 
ربما يشير إلى الجسم المطلق الذي يعتبر أساساً للموجودات ”الأرضية“ أو المادية. 

وللقسم الثاني من الفقرة المقتبسة من رسالة جامعة الجامعة أهمية خاصة في أنه 
يسمح لنا بقراءة النص من الرسالة ۰ في ضوء الأفكار الإسماعيلية الفلسفية. إن شرح 
طبيعة العقل في كل من الرسالة الحامعة و حامعة الجامعة یظهر النظرة إليه باعتباره 
إبداعاً فوريا للباري» ويسمح نا بالاستنباط بأنه يتطابق مع الابداع الإلهي. ونعلم من 
رسالتي الجامعة و حامعة الجامعة أن العقل يتطابق أيضاً مع الروح الإلهية» OY‏ الأشياء 
كلها تصدر عن العقل» وإليه سيعود كل شيء. ومع أن المصطلحات ليست CASTS‏ 
إلا أن العقل يُعتبر» إلى de‏ ماء ”الأول والآخر“ لانه يمتلك صفات تتناسب مع الله 


YYo 


قلاع العقل 


القرآني›'" كما حدث فيما بعد في كتابات الكرماني. '" ونحدئت حامعة اللجامعة عن 
”الصور“ الجسمانية أيضاً بدلا من ”الأمور“» وكأن الكلمة قصدت أن الصور التي 
شاع ذكرها نجدها في علم الله. وطبقاً لجامعة الجامعة ”كلها تعود إلى £491 أي كلها 
تصدر عن الله عبر أمره وإرادته. كما توضح رسالة بحامعة الجامعة التعبير المختصر 
الوارد في الرسالة الجامعة؛ وندرك مما ورد في جامعة الجامعة أن هذا الأمر إنما هو 
الحقيقة ”الظاهرة“؛ أي الحقيقة التي يفهمها أولئك الذين يفتقرون للعلم الحقيقي 
بالأمور الروحانية. والصحيح أن العلم الباطني سيو ضح» بدلاً من ذلك أن أول هذه 
الأمور - أي العقل - هو الأصل الحقيقي والنهاية الحقيقية لكل شيء موجود في 
العالم المادي الأرضي. 


IV 


ویقودنا ذلك إلى الاشارة الأخيرة إلى "لسان النبي“ في الفقرة الاخوانية. وذکر لسان 
النبي محمد» ومعه الاقتباسات القرآنيةء نادراً ما یحدث في رسائل إخوان الصفای لکنه 
موجود في الفقرات الاشكالية کتلك التي هي موضو ع المناقشة OW‏ 

ویری المفکرون الأفلاطونيون المحدئون الاسماعیلیون أن ”طرفي“ الخلق هما 
الأمرء الذي بتطابق مع الابدا ع والانسان. فکما أن الابداع هو مبدأ کل cs eh‏ فان 
الانسان كذلك هو الذي ”يكمُّل“ بکماله سلسلة المخلوقات في العالم المادي: 
إنه نفس alle‏ وناطقة وعقل نماد. وبسبب ذلك یستطیع الاستجابة للكلمة الالهية 
التي تخاطبه وتنوجه إليه. وللإنسان dle‏ بالعقل OY‏ أصل جمیع الموجودات هو 
الابدا ع الذي یشکل ”شيئاً واحدا" “مع العقل» ولأن العقل هو ذلك الذي يدعم الأنبياء 
ويؤيدهم. ویحمل النبي مسوولية شخصية خاصة به في تبلیغه الکتاب الديني: لاحظ 
أن السجستاني ینسب إليه» على سبیل المثال فعل تيف الحروف التي تننج القرآن 
وتتطایق مع تر كيب العناصر من قبل الطبيعة لانتاج الموجودات. ومن خلال هذه 
المقارنة» فان السجستاني في موقع قريب جداً من الفقرات الإخوانية المذكورة أعلاه. 

ويمكن لهذه الاعتبارات أن تساعد في تفسير فقرتين إشكاليتين أخريين للوخوان 


۳۳۹ 


الابدا ع والأمر الالهي والنبوّة في "رسائل إخوان الصفاء“ 


نجدهما في الرسالة Y Y‏ بعنوان ”في أسباب تنو ع الالسن*. فمن معجزات النبي وفضله 
هو أنه تحدث إلى الناس بما یستطیعون فهمه» وحول ما یستطیعون تصوره» وما يمكن 
لعقولهم أن تستوعبه.۲۲ وبسبب هذه المعجزة اختلفت الأحاديث وتعددت المذاهب 
الدينية» واختلف الناس حول من يجب أن یخلف الرسول» وهذا من آهم أسباب 
الاختلاف في الأمة ”حتى زماننا هذا“ طبقا للاخوان. ویری الاخوان أن النبي استخدم 
لخته الخاصة للإجابة عن الأسئلة التي طرحها عليه أفراد أمته» وكلفهم بالمهام وتحدّث 
إليهم بلسانه. أما بالنسبة للآخرين فقد تحدث إليهم بكلامهم لأنه كان مبعوثاً إليهم 
ومقيما بينهم. ثم علمهم وهداهم ويسر لهم التعبیر» وضرب لهم المعاني؛ وعاملهم 
بطريقة 3 حتى يتمكنوا من فهم الدين وتعلم القرآن بلسان فصيح لا يمكن لأحد أن 
يُخطى أو يُعدّل أو يغيّر فيه شيئاً شريطة تمتعهم بذاكرة جيدة وتلقينهم تلقيناً صحيحا. ۳۳ 

ee‏ ا ا و ا 
LSU da geal‏ تفسیرا آخر قد نتمکن من إضافته هنا بفضل نص رسالة حامعة الجامعة 
الذي ناقشناه أعلاه. وكما أن العلاقة بين الله والإدداع والعقل تنوضح من خلال التفسير 
الباطني للایات القرانية المقتبسة» كذلك Op‏ بإمكان الفقرتين المقتبستين من الرسالة 
۱ الإشارة من طرف خفي إلى الجانبين الظاهري والباطني للسان النبوي» OY‏ للنبي 
كان يعلم بالمعنی الباطني للقرآن» لکنه لم يبلغ سوى المعنى الظاهري يسبب من 
مقدرات مستمعيه. 

وربما نجد a‏ لهذا انوع من الشرح والتوضيح في فقرة من كتاب ناصر خسرو 
جامع الحكمتين. *' فإذا ما كان النبي هو من يبلغ حقيقة الله إلى العالم المُبدع عبر ما هو 
مكتوب في كتابه؛ وإذا ما كان الرسول هو الوسيط بين العالمين المادي والروحاني» 
فلا يمكن القول إن للكلمة الالهية جانباً واحداً. بل إن جزءاً منهاء وهو الجانب 
الواضح» يجب أن يمائل بالضرورة الاجسام» والجزء الآخرء وهو الغامض» يجب 
أن Ply‏ بالضرورة الارواح» بحيث يمكننا توضيح المتشابهات بتلك المحكمات؛ 
و الامثال في الکتاب هي كالأجسام والمعاني کالار واح. 

وتعكس هذه الكلمات صدى ”الآيات المحكمات والمتشابهات؟ الواردة في 
القرآن (۳:۷) التي كانت الأساس الذي قامت عليه شرعنة الفلسفة في کتاب فصل 


۳۳۷ 


قلاع العقل 


المقال لابن رشد» المصتف في القرن السادس/ الثاني عشر.۳۱ لکن سبق لاخوان 
الصفاء أن اقبسوا الآيات نفسها وحضوا على التأويل الباطني للكتاب من قبل أولئك 
القادرين على توفير مثل هذا النوع من التفسیر .۳۷ 

ويبدو أن القسم الأخير من الفقرة من الرسالة ۰۳۵ هو والاقتباس القرآني في 
»)۷:١ ٤(‏ يشير Lad‏ إلى العالمين المادي والروحاني: فكل منهما يطابق الآخر في 
أن الأول مشتق من الأمر الإلهي بصورة كلمة كن والأخير من الأمر الالهي بصورة 
الابداع - أي من العقل. والإشارة إلى لسان النبي يمكن أن تُظهر lo]‏ أن الإنسان لا 
يمكن أن يحصل على العلم الحقيقي إلا من خلال الكلمة الالهية فحسب. ونجد في 
القرآن أن الآية ۳۰ من السورة Y‏ وصفت آدم ub‏ خليفة الله في أرضه» وعلى هذا 
الأساس يمكن تفسيرها بأنها تعني أنه لا يوجد فوق الانسان سوى الخالق. ولمتابعة 
الموازاة مع أنطولوجيا [علم الوجود] السجستاني» OP‏ النفس الكلية بحاجة إلى فرد 
لتصبح قادرة على تلقي الفيض من العقل في تمامه.۳۸ وسيكون العقل الذي هو مبدأ 
للنفس مطابقاً للنبي الذي هو مبدأ للوصي.۱" وربما كان في ذهن الإخوان نوع من 
الهرمية الإسماعيلية الأوليّة عندما قرنوا الأمر مع ”الجواهر الروحانية“. وربما يُؤذن 
عالم الابداع حتى بعالم الدين الذي للكرماني (حيث يشير الدين إلى الهرمية الإلهية 
للدعاة). 

لقد سبق لي أن نسبت مفاهيم إسماعيلية أو شبه إسماعيلية إلى إخوان الصفاء 
وخاصة في السياسة. '“ ويمكن للتشابهات التي جرى التعليق عليها في هذه المقالة أن 
تقدم إضافات إلى الفرضيات القائلة إن إخوان الصفاء كانوا قريبين جدا من الإسماعيلية؛ 
ولا سيما في ضوء الصلات الناشئة من خلال رسالتي الجامعة و حامعة الجامعة. بل 
ونستطيع القول» بصورة أكثر تحدیداء إن الرسائل تضمنت أفكاراً في حالة جنينية ترد 
في الإسماعيلية المعاصرة لها عند السجستاني» على سبيل المثال» وجرى تطويرها 
على أيدي مفكرين إسماعيليين بعد ذلك بعقود قليلة فقط. ففي نهاية القرن الرابع/ 
العاشر كان الجدل محتدماً على نحو خاص حول قضية الإبداع دون التمكن من 
الوصول إلى موقع أكثر HLS‏ كالموقع الذي تم الوصول إليه بعد ذلك ببضعة عقود. 


YYA 


الحواشي 


. أي ”العقل الفعّال".في الهرمية الأفلاطو نية المحدثة المشهورة التي تبتاها الإخوان. ولا يبدو أن دانیال 


دو سميت قد اهتم بهذا النص في ترجمته الفرنسية لکتاب راحة العقل» La Quiétude de bintellect‏ 
cold J)‏ ۰۱۹۹۰ ص۰۱۱ حيث جری النظر في العلاقة بين العقل والإبداع. 


. ترجمات OD‏ المقتبسة هي من آرثر € آربري» The Koran Interpreted‏ )023( 3400( 
. الرسالة vo‏ ”في العقل والمعقولات" رسائل |خوان الصفاء وخلان الوفاء» تح.» بطرس البستاني 


(بیروت» ۱۹5۷ مج۳» ص۲۳۸ ۲۱-۱۳ . وأنا أشير هنا إلى المجلد (الجزء) والصفحة والسطر 


لكل اقتباس. 


. انظرء على سبیل المثال» الرسالة 4۰ ”في الأسباب والعلل“» مج ص۱۸/۳۰۱-۱۹/۳۰۰) 


حیث اقتبس القسم الختامي من الآية (۲۹ ASD (oe:‏ في GLE‏ 


5 ويمكن ربط اختيار هذه a 8j pall‏ بالرژی الكوزمولوجية المستمدة من al‏ النور (Y£: Yo)‏ 


المشهورة. وتبدو المقارنة مع ”الكلمة“ أكثر انسجاماً. 


at 5‏ لك سب لد p‏ لیضیة من بانب أولئك المتكلمين الارئوذکس والفلاسفة الذين رأوا 


: انظر الرسالة j" Ya‏ في أنواع الح Sols‏ الرسائل» oF cee‏ ص۳-۲/۳۳۸. 
. انظر الرسالة ۳۹ الرسائل, مج ص۱۳/۳۳۸-۹/۳۳۷؛ وجرى اقتباس الجزء الأخير من الاية 


MY YA في الصفحة‎ (00:74) 


. في فقرات us ol‏ كما في الرسالة ۰:۲ ”في الآراء والادیان الرسائل؛ Yge‏ ص۰ ۸/2۷ ۱- 


۱ يميل الاخوان إلى الا طروحة الفلسفية القائلة بان الله قد آبدع أو خلق بطریق العل» وأن 
إرادته نتيجة حتمية للعلم» لأن الله یعلم أنه كان سیخلق العالم» وعدم الخلق أو الابداع كان سیتناقض 

مع العلم وسيبدو الله Sub,‏ وخلق العالم هو مظهر للحكمة الضرورية للحكيم الذي بدونها لن 
يكون كذلك. ویفضل العلم يمنح الخالق الجسم شكلاً وصورةء وكون هذا العمل مبنياً على العلم هو 
البرهان على حكمة الله (وثمة ما يقرب من ۱۰۰ آية في القرآن تتضمن هذه الصفة من صفات الله 
وارتبطت بالعزيز أو العليم أو احیانا قليلة بالخبير أو العلي). 
انظر» على سبيل المثال» الرسالة c£ ٠‏ رسائلء مج۳ ص ۰۱۳/۳۲ ۲. 
co‏ على سبيل المثال» بول ووكرء أبويعقوب السجستاني (لندن ونیویورك Q5‏ ص۰۱۸ 
انظر بول ووکر» Early Philosophical Shiism‏ ( کمبرید cg‏ ۰۱۹۹۳ ص۰۱۸ 
انش على سبیل المثال» دو ca Quiétude de l'Iintellect «Le‏ ص۰۱۱ ۰۱۱۹ ۰۱۲۹ 
۰ ۹ وطبقاً cd‏ يوجد تمییز بين الابدا ع والعقل» حتی عند الاخوان. 

انظر ووكرء على سبیل المثال» أبو يعقوب السجستاني» ص٣٦۳‏ . 


۳۳۹ 


jM 
NN. 
MY 
MY 


VE 


قلاع العقل 


V/V المصدر السابق» ص4۰؛ بالنسبة للإخوان انظر الرسالة 4۰ الرسائل» مج۳» ص01‎ ۵۰ 
" Antecedenti greci nel concetto di «natura» degli Ikhwan ومقالة كارميلا بافیو 3 »۵ - له‎ ۰ 
ENOSIS KAI FILIA. Unione e amiciziae +. في ماریا باربانتي وجیوفانا حیاردینا وباولو مانغنارو»‎ 
(کاتانیا؛ ۲۰۰۲ ص ه 4 55-0 0؛ ومقالتها "مفهوم الطبيعة عند‎ Omaggio a Francesco Romano 
Studies on the Christian Arabic Heritage. Offered مح.‎ «J 9 یحی بن عدي“ في رفات وهیرمان‎ 
«OU J) in Honour of Father Samir Khalil Samir S. 1.« at the Occasion of his 65" Birthday 
۰۲۰-۱۹۹ ص‎ ۶ 

.٦‏ انظرء على سبیل المثال. Early Philosophical Shiism « S99‏ « ص۰۸۳ 

۷. الرسالة ۰ 6 الرسائل؛ م.۳» ص۱۸-۹/۳۵۰. 

NA‏ ینظر الإخوان إلى الله کصانع» وهذه النظرة مرتبطة دائماً بنفي صفة الابداع بعد أن لم يكن 
cleat‏ ومن جهة أخرى يجري نفي أي مسوولية مباشرة عن الأحداث ذ في العالم المخلوق» وهي تنسب 
إلى وسطائه (الرسالة ۰۱٩‏ ”في Costi‏ الرسائل» مج۰۲ OJA YAA‏ وما بعدها حيث تم اقتباس 
OLY‏ ۱۱:۶۰ و (o£:0«‏ 

44 على العموم لديا تأکید #ضافي على اهتمام الاسماعییین بالموسوعية وشرح سیب بناء الأعمال 
الاديية الاسماعيلية على نموذج الموسوعات» Ule‏ أنهم رأوا في الکون علامة من العلامات الالهية» 
ولت رک سا HD EN‏ 

poli fe .۰‏ خسرو المفکر والشاعر الاسماعيلي (۱۰۷-۱۰۰4) عن فكرة ممائلة. انظر 
cals‏ جامع الحکمتین» eco‏ هنري کوربان ومحمد معين (باریس col go,‏ ۱۹5۳ ص۷۷؛ 
والتر جمة الفرنسية لایزابیل دو Le livre réunissant les deux sagesses «OU-AP‏ (باریس» ۰)۱۹۹۰ 

۱ الرسالة ۳۵ الرسائل: Fo‏ ص۲۱/۲۳۸-۱/۲۳۷؛ وانظر الرسالة الجامعة» تح. مصطفی 
غالب (ط؟, بیروت» ۰۱۹۸۶ ص٤‏ ۳۷| -۰/۳۷۵ ۱ جامعة الجامعة من تراث إخوان الصفای ec‏ 
عارف تامر (بیروت» 6۱۹۷۰ ص ۰۲۰۳-۲۰۲ 

۲ لم آوردها عندما كانت العربية مطابقة لها. 

۳ . وأعقب الاقتباس الکلمات "بل هو أقرب“ par‏ فرب کماورد في ۷۷۵5 gu‏ 
وهذه الکلمات مفقودة في إحدى اللسختین المخطوطتین المعتمدتین في التحقية 

.۱۰-۲/۳۷۵ الرسالةالجامعة, ص‎ LYE 

.۲۹ انظر الحاشية‎ Yo 

NM‏ القراءة هنا هي أو مُوَ فرب لكن تامر لم يُشر إلى هذه الكلمات على أنها جزء من ٠‏ الآية 
AVY‏ 

Yy‏ تشير هذه الكلمة إلى اقتباس ناقص من القرآن الکریم. 

۸ . جامعةالجامعة» ص ۱۷/۲۰۲ ۰۱۱/۲۰۳ 

۹ انظر دو سميت» cLa Quiétude de bIntellect‏ ص ۵ ۰۳۱۸-۳۱ التشويه الوحيد في التص يتعلق 
بكلمة ”جود“ بدلا من ” "وجود" ما لم نفهم كلمة جود على آنها صفة إضافية للعقل إضافة إلى 
الكمال والتمام والبقاء. وورود مثل هذه المصطلحات يجب أن يدقق في النصوص الإسماعيلية؛ 
ونجد قراءة ل"جود؟ بدلا من "وجود" في إحدى المخطوطتين لرسالة الجامعة. 

uy.‏ الآيتان :لاه و ٠١:4‏ على سبيل المثال. 

NA cLa Quiétude de l'Intellect دو سميت»‎ .۳۱ 


۳۳۰ 


الابدا ع والامر الالهي والنبوّة في "رسائل إخوان الصفاء* 


۲. الرسالة ۳۱ الرسائل» Yee‏ ص۷-۵/۱۵۳. 

۳ المصدر السایق» ص۷-۲/۱۱۷. 

re‏ انظر مقالة ””لغة اللبي" في إخوان celina‏ في دو سمیت ودوكلاتاي وفان ریث» مح.۸۱۰ 
Kitab. La sacralité du texte dans le monde de bIslam. Actes du Symposium International tenu‏ 
a Leuven et Louvain-la-Neuve du 29 mai au 1 huin 2002‏ (بر وكسلء لوفان-لا-نوفوء coU JJ‏ 
6 2 ۷۰-۳۷ ۳. 

.۱/۷۹-۱ EVA e خسرو جامع الحکمتین»‎ poli .۵ 

«404 جور ج حوراني (ليدن,‎ ec على سبيل المثال» ابن رشد» کتاب فصل المقال»‎ c Jail YA 
ص۰۱۷‎ 

۷. . انظر مقالتي» "سابقة مشرقية في شرعنة التأويل في الفلسفة عند ابن رشد“ في آنا ماريا دي توللاً» 
«Studi Berberi e Mediterranei. Miscellanea offerta in onore di Luigi Serra, Studi maghrebini « . a‏ 
£ (۲۰۰۲()۸۵)» ص ۰۱۳۹-۱۳۱ 

۸. ناصر خسرو جامع الحکمتین» ص۱/۱۲۲-۱۸/۱۲۱. وتستذکر هذه "en‏ سیاقات 
السجستاني المشهورة التي وجدت صدی واسعاً في کوزمولو جية إخوان الصفاء. 

٩‏ . ويضيف poli‏ خسرو Of‏ "النفس المشتقة فیما یتعلق بالعقل هي مبدأ للإمام وللجد" (جامع 
الحکمین» ص .)٩-۵/۱ o,‏ 

«fs‏ انظر مقالابي: " المدينة الفاضلة عند QU‏ واخوان الصفاء: مقارنة“ في س. ليدر وه. 
کيلباتريك ومارتل- تومیان وه. شونیغ» Studies in Arabic and Islam. Proceedings of the «ge‏ 
Congress, Union européenne des arabisants et islamisants, Halle, 1998‏ 9/۱ ز(لوفان ۱6۲۰۰۲ 
ص۱۲-۳؛ "جدل عقائدي ومواجهة سياسية عند إخوان الصفاء" في أ. بيليتري» Magaz. «me‏ 
Culture e conttati nelbarea del Mediterraneo. Il ruolo dell'Islam. Atti del XXI Congresso, Union‏ 
européenne des arabisants et islamisants, Palermo, 27-30 settembre 2002‏ (بالیرمو (Y eY‏ 
١-7 e‏ 4؟ "الدلالات الزمنية والدينية للسياسة الملکیة" عند إخوان الصفاء“ في إيما غتاجي» 
The Greek Strand in Islamic Political Thought. Proceedings of the Conference held at ec‏ 
the Institute for Advanced Study, Princeton, 16-27 June 2003, Mélanges de l'Université Saint-‏ 
(Y + £) ۵۱۷ Joseph,‏ ص ٩۳۱۵-۳۳۷‏ ”تاریخ النبي' عند إخوان الصفاء“ في بنيامين آبراهموف؛ 
Studies in Arabic and Islamic Culture I1 ec‏ (رمات - coU‏ 6۲۰۰۲ ص ۱۳۱-۷ "التاریخ 
واللغة والایدیولوجیا من وجهة نظر [خوان الصفاء حول UUNI‏ في ب. ميشالك - بیکولسکا 
و J‏ بيكو اسکي» Authority, Privacy and Public Order in Islam. Proceedings of the 22nd c.g‏ 
-YV—VV Ue (Y * ١5 «08 J) Congress, Union européenne des arabisants et islamisants‏ 
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جوانب من العلاقات الخارجية لقر امطة البحرین ! 


ایزتفان هینال 


1 


حظي قرامطة البحرین؛ وهم ال رادیکالیون المنشقون عن الحر كة الاسماعيلية» بسمعة 
مرعبة على نحو خاص في كلا آراضي الإمبراطورية العباسية الشرقية والغريية. ویعود . 
السبب في ذلكء أولاً وقبل کل شي» إلى قواتهم العسكرية التي مثّلت في ذلك 
الوقت الجيش الأكثر فاعلية وإثارة للفزع في مجمل أنحاء العالم الإسلامي؛ وانیل 
إلى غاراتهم المتواصلة وحملاتهم العسكرية المدمّرة على طرق القوافل في جنوب 
العراق والمراکز الحضرية في المنطقة. وشكل حضورهم العسكري في المنطقة 
تهدیدا دائماً لهاء وأصبح واحداً من العوامل الأساسية المساهمة في تفكك الخلافة 
وانحلالها. ففي العام ٩۲۸/۳۱‏ نجت بغداد بصعوبة من الاحتلال القرمطي» خلافا 
لمكة التي عانت الكثير من اجتياحهم لها سنة AY LYNG‏ 

وكان قرامطة البحرين وغيرهم من الإسماعيليين الشرقيين المنشقين قد رفضوا 
الاعتراف بالخلفاء الفاطميين أئمة لهم» وواصلوا تمسكهم بعقيدتهم السابقة بعد 
تأسيس الخلافة الفاطمية سنة ٠4 / Y AV‏ 4» فكانواء بهذا الشكلء لا يزالون ینتظرون 


۳۳۳ 


قلاع العقل 


ظهور إمامهم المستور» محمد بن إسماعيل؛ بصورة المهدي الذي سيبتدئ الحقبة 
الدينية الختامية. ' فكانت شرعيتهم وسياساتهم المعارضة للإسلام السني والخلافة 
العباسية تقوم على تمثيل هذا القائد الثيوقراطي والكاريزماتي» الامام - المهدي. 

وعلى الرغم من إدراكهم الجيد لقوتهم العسكرية الخاصة؛ وبغض النظر عن 
حقيقة كون هذه القوة إحدى أدواتهم السياسية الاساسية الا أنهم عملوا أيضا على 
استخدام نطاق واسع من الوسائل الدبلوماسية لبناء تحالفات وشراكات مع القوى 
الأخرى» مُظهرين مرونة مدهشة لا ترتبط عادة بمواقف واتجاهات الطائفيين» إلى 
جانب مناورات سياسية أدهشت معاصريهم بصورة لا تقل Lie‏ أحدثته لدى الباحثين 
المعاصرين. 

وسينصبٌ الاهتمام الرئيسي في هذه الدراسة على إلقاء الضوء على بعض هذه 
الجهود والدوافع الكامنة خلفهاء وستكون مناقشة الأحداث العسكرية محدودة بما 
له علاقة بتوضيح مثل هذه الدوافع. 

كانت الدعوة الإسماعيلية قد ظهرت في البحرین, الواقعة على الساحل الشرقي 
لشبه الجزيرة العربية إلى الجنوب من العراق» سنة ۲۸۱/ 5 ۸٩‏ أو ربما آبکر من ذلك 
بقليل» أي سنة ۲۷۳/ AAT‏ وكان مصطلح البحرين خلال الفترة الإسلامية الأولى 
يعني البر الرئيسي لمقاطعة الأحساء (أو الحسا) التي هي جزء من المملكة العربية 
السعودية اليوم» إضافة إلى الجزيرة المعروفة بالبحرين اليوم؛ والمسمّاة AT‏ بجزيرة 
أوّال. 

كانت البحرين في موقع قريب من مركز الامبراطورية العباسية» ويتوضع على 
الطريق التجارية البحرية الرئيسي القادم من الهند والصين وأفريقيا إلى العراق. ولذلك 
فقد شكلت القناة الأساسية للتجارة في منطقة الخليج. وكان تجار البصرة وسيراف 
والبحرین وعمان يستخدمون هذه القناة لنقل مختلف أنواع السلع» كالأحجار الثمينة 
والعاج والأخشاب والتوابل والمعادن. وكانت أراضي البحرين محاطة من جهات 
ثلاث بمراكز تجارية مزدهرة: البصرة من الشمال» وغمان من الجنوب» وسيراف 
وسینیز وجتابة على ساحل فارس. Ul‏ منطقة البحرين نفسها فكانت مأهولة بخليط 
متنافر من السكان» فکان القرويون الأنباط في الواحات» والحرفيون والتجار من أصول 


۳۳ 


جوانب من العلاقات الخارجية لقر امطة البحرین 


فارسية و/أو يهودية یرتحلون عبر الخلیج إلى موانی کالبصرة وسیراف. و کانت بلدات 
البحرین ومدنها مهتمة بزيادة حصتها في التجارة الهندية الضخمة العايرة للخلیج. أما 
الأرياف والمناطق الصحراوية فکانت مأهولة بعناصر من القبائل البدوية الفقيرة التي 
لم يكن لدیها تقدیر كبير لسکان الحضر الأغنياء. 

وفیما یتعلق بحکام هذه المنطقة الذين کانوا ییون من قبل السلطات الم ركزية 
في دمشق أولآء ثم في بغداد فيما بعد» فإنهم لم یستقروا في البحرین قط. وکان 
غياب السلطة الفعالة والقوية» إلى جانب الموقع الجغرافي الاستراتيجي» قد جعلا من 
البحرين أرضاً خصبة مناسبة لاستضافة المجموعات المتمردة. وكانت هذه الولاية قد 
أصبحت في السابق موئلاً للخوار ج» وفيما بعد لثورة العبيد من الزنج. كما تواجدت 
جماعات شيعية في بلداتهاء واشتدت العداوة بين هذه الولاية وبين مدينة البصرة 


الثرية." 


II 


كان أبو سعید الجنابي» الذي And‏ واحداً من الآباء المؤسسين للدعوة الإسماعيلية في 
البحرین قد نجح» بحلول سنة ۰۸٩۹۹/۲۸۲‏ في اجتذاب مستجيبير" كثيرين لدعوته 
b "‏ ۰ ۰ 3 - ۰ - - 

من بين القبائل البدوية وسکان الحواضر على حد سواء وتروج بفتاة من بني (gio‏ 
إحدى الاسر التجارية والاقطاعية البارزة في المنطقة. كما تطلع إلى إيجاد حلفاء له 
من بين بدو الصحراء ووجد طلبه في قبليتي بني كلاب وبني عقيل بشکل أساسي. 

وتمکن آبو سعید من غزو قسم کبیر من البحرین إضافة إلى بلدة القطیف في 
المنطقة الساحلية من شرقي الجزيرة العربية بمساندة من القبائل البدوية. وخلال فترة 
قصيرة كانت قواته تسیطر على الأراضي المحيطة بمدينة i eh‏ عاصمة البحرین» 
بینما أصبحت قريبة من البصرة. ” وقد أثبت التحالف بين دعوة آبي سعيد وبين أتباعها 
من بين السكان المستوطنين والبدو فعالية شديدة بحيث أصبحت الجماعة القرمطية 
النامية مصدر خطر كبير يتهدد جيرانها في المنطقة. 

وفي العام ٩۰۰ [YAN‏ أصبح القرامطة يسيطرون على ضواحي هجر وبعد حصار 


۳۳۵ 


قلاع العقل 


طویل سقط مقر الحاکم العباسي بأيديهم ووقع العباس بن عمرو النوي, الذي كان 
الخليفة المعتضد (ح. ۲۸۹-۲۷۹/ )٩۰۲-۸۹۲‏ قد عيّنه في منصبه» في Cre‏ 
لكن تم إطلاق سراحه فيما بعد مع رسالة موجَهة إلى الخليفة." وعبّر القائد القرمطي 
في رسالته عن رفضه للوجود العباسي وسلطتهم في المنطقة محذرا الخليفة كي يدعه 
بسلام ولا يتدخل في شوون البحرين مرة أخرى. ثم أعلن بوضوح سلطته على المنطقة 
وقال: 


لمّ تخرق هيبتك» وتدع جنودك یقتلون؛ وتعطي الفرصة لأعدائك للطمع 
بك» فتوجيهك ك الجبوش إلي لأي سبب؟ إني بل سکن في 'الصحراء 
حیث لا زر ع ولا ضرع إلا أنني استمتعت ستمتعت بتلك الحياة الخشنة... إعلم 
أني ما غصبتك بلدا كان في يدك ولا أزلت سلطانك عن عمل. 


ويتابع أبو سعيد ليذكر أنه حتى في حالة قيام الجيوش العباسية بمهاجمته» فلن يكون 
للمهاجمين أي فرصة أو ریما فرصة alte‏ للانتصار عليه» لانه كان يشعر أنه في 
موطنه في تلك الأراضي الصحراوية النائية. وفضلاً عن الميزات العسكرية الفعّالة في 
ذلك النوع من البيئة الطبيعية فقد تعززت ثقته بحقيقة أنه كان يترأس حركة مهدوية 
كانت في طور الصعود» وشعر أنه ليس بحاجة لمن يمنحه الشرعية عبر تكليف الخليفة 
له خلافاً للحالة التي عاشها العديد من أمراء الحرب الآخرين في تلك الفترة. 

وبعد ذلك بفترة قصيرة ألحق القرامطة هزيمة حاسمة بالجيش العباسي» وبدأت 
البصرة تتحسس التهديد والخطر مرة آخری» على الرغم من عدم وقوع هجوم جديد 
على المدينة. فالمدينة كانت ذات أهمية كبيرة للحكومة العباسية من أجل السيطرة 
على تجارة البضائع القادمة من الهند ومن منطقة الخليج. غير أن القرامطة فشلوا في 
السيطرة على الطريق التجاري الذاهب إلى البصرة." لكنهم حاولوا مذ سلطتهم إلى 
المناطق المجاورة ومنها اليمامة وإلى غمان بشكل خاص لأنها تحتل موقعا استراتیجیا 
على الخليج یتحکم بالتجارة البحرية مع الشرق الأقصى. * وأسس أبو سعيد مقر قيادته 
بالنتيجة قرب هّبر في الأحساء» حيث تحولت فيما بعد لتصبح في عام ٩۲۹/۳۱ ٤‏ 
عاصمة الدولة القرمطية في البحرين. 


۳۳۹ 


جوانب من العلاقات الخارجية لقر امطة البحرین 


وكان أبو سعید قد He‏ في عدة مناسبات» مثل دعاة القرامطة Vl‏ خرین عن اعتقاده 
الراسخ بالظهور الوشيك للمهدي» وزعم أنه يعمل باسم المهدي المنتظر الذي کانوا 
یتوقعون أن یظهر في العام ۳۰۰/ AVY‏ ومن المحتمل جدا أن عدم تحقق توقعات 
الاعوان تلك قد تسیب بإحباط کبیر داخل الدعوة أدى على الأرجح إلى مقتل رئيس 
تلك الولاية القرمطية الوليدة» أي أبي سعيد الجنابي» وقادة آخرين للحركة سنة ۳۰۰/ 
٩,۹۱ ۳‏ 


III 


خلت ابا شتا أكبر آبنائه السبعة» أبو القاسم سعید الذي حکم خلال d‏ ات التالية 
إلى جانب مجلس من علية القوم (العقدانیة).۱۰ 

وخلال فترة حکم أبي القاسم سعيد» الذي عرف بطبیعته القيادية المسالمة امتنع 
الق امطة عن إثارة المشاکل لأراضي الخلافة و حافظوا على علاقات جيدة مع الحکومة 
العباسية» حيث کانوا في الحقيقة منشغلین في مفاوضات واسعة مع الوزیر العباسي 
المشهور علي بن عیسی بن جراح (ت. (AET SYTE‏ بخصوص مبادرانه السلمية. 
Iv. bb uiia a a quib ded‏ 


duc usce 4. qoam qM PA 
القرمطي أبي سعید من أجل ]248 علاقات أفضل» وکتب رسالة باسم الخليفة يعتف‎ 
سعيد توفي قبل وصول‎ LÍ إياهم لأداء الطاعة. غير أن‎ Celo فيها القرامطة وینصحهم‎ 
الرسالة إلى القرامطة وأجاب خلفاؤه على رسالة البلاط العباسي برد تصالحي أطلقوا‎ 
وقال القائد القرمطي أبو القاسم سعيد في إحدى الرسائل التي كتبها إلى الوزير‎ 
علي بن عيسى:‎ 
الله أننا لم ننفرد‎ dad إن ما ذكره عناء وهو انفرادنا عن الجماعة أقولء‎ 
عن الجماعة ولا عن الطاعة والخضو ع» ولکننا أجبرنا على الانفصال‎ 


۳۳۷ 
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de‏ وترك el s cll sl‏ دمن ... وكانوافي الأصل ينظرون إلينا کقوم 
شرفاء لا هم لنا سوی تجارتنا ومعاشنا نائین بأنفسنا عن كل آشکال الاثم 
والذنوب وملتزمین بأداء فرائض دیننا. غير أن بعض الناس من أصحاب 
الصفاقة والوقاحة» المعروفین بفسقهم روجوا شائعات بغيضة عناء 
ودأبوا على تلویث سمعتنا بمزاعم ممارساتنا المشاعية في النساء فیما 
بيننا» وعدم quest Ce Ea gl‏ فكان علینا الهرب» وتم القبض 
على من خلفنا وراءنا ويدوا بالحبال والسلاسل؛ وأجبرنا على اللجوء 
إلى جزائر نائية» وبعثنا بالرسل لإحضار أمتعتنا ونسائناء لكنهم ما أجابونا 
إلى ذلك وقررواشن الحروب ضدنا. فما كان لنا إلا أن حكمناهم إلى 
السیف, ۱۱ 


مثل هذه العبارات من جانب القائد القرمطي توحي بقوة أن الضغوط الخارجية 
والظروف السياسية هي التي أجبرت القرامطة على الانعزال و اتخاذ المواقف الدفاعية. 
ویلقی هذا الاستنتاج دعماً إضافياً من عيّنات آخری من مراسلاتهم التي أعلن فیها 
لقرامطة آنهم يعتبرون آنفسهم مسلمین مخلصین؛ على الرغم من اتهام أعدائهم لهم 
بالکفر ووصف معتقدانهم بالانحراف والالحاد. وأكدوا على الدوام معارضتهم 
لحکم العباسیین وأعوانهم بسبب الحياة المترفة التي عاشها هولاء وقیامهم بأعمال 
تحرّمها الشريعة الإسلامية. ۱۲ 

ومن المحتمل أن قرار القرامطة بتنمية علاقات البحرین التجارية مع المناطق 
الأخرى في الخلیج كان معززاً بموقعهم الجغرافي المناسب» وییدو آنهم سعوا 
للحصول على فرص تجارية من الحکومة العباسية. ولقیت مقاربتهم لهذه القضية 
قبولاً من جانب علي بن عيسى» الذي مرف بلقب ”الوزیر الطیب؟ OUI‏ من خلال 
السماح بتدمية تجارتهم» تجنيب جنوب العراق غزو أ قرمطياً. وسادت سياسة ”السلام 
من أجل الامتيازات“ alb‏ الفترة التي كان فيها علي بن عيسى في السلطة» بل وسمح؛ 
قبيل طرده من منصبه في الوزارة سنة ۳۰۳/ ۰٩۱-۹۱‏ بإرسال المال والسلاح إلى 
القرامطة في البحرین ومنحهم بعض الامتیازات کحق استخدام میناء سیر اف و التجارة 


۱۳ n 


فيه بحرية. 
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وفي العام ۳۱۱/ ٩۲-۹۲۳‏ أو ریما قبل ذلك بقلیل استقال أبو القاسم سعید 
مُكرهاً من منصبه لصالح شقیقه الأصغر والأكثر تشدّداً آبي طاهر سلیمان» وفقد الوزیر 
العباسي علي بن عیسی منصبه في الوزارة لصالح منافسه الرئيسي الشيعي ابن الفرات 
(ت. ۶/۳۱۲ 4۲) الذي كان أقل ميلاً لاتخاذ مواقف تصالحية تجاه قرامطة البحرین. 
وكنتيجة لذلك وضع القرامطة fo‏ لعلاقتهم السلمية المؤقتة مع الحکومة العباسية» 
واستغلوا هذه المناسبة لاستئناف آعمالهم العدائية ضد مب ر اطورية الخليفة.؟' 

وبعد أيام قليلة من التبدیل الوزاري في بلاط الخليفة شرع قرامطة البحرین بسلسلة 
من الغارات استهدفت المدن الرئيسية في جنوب العراق» واستمروا في نهبهم قوافل 
الحجاج» منذ تلك الفترة ولمدة قاربت النصف قرن. 

فبعد نهبهم مدينة البصرة سنة cAYY [Y Y Y‏ هاجموا قافلة للحجاج كانت عائدة 
من مكة إلى هبیر» وأسروا العدید من الحجاج البارزین» ومن هؤّلاء الأمير الحمداني 
أبو الهيجاءء الذي سبق أن كلفته الحكومة العباسية سنة ۳۱۱/ 4-8۲۳ AY‏ بضمان 
آمن وسلامة طریق الحج. *' وتمکن آبو الهیجاء من التفاوض لاطلاق سراحه وسراح 
أسرى آخرين Lad‏ . وقد رأى المؤرخ الفرنسي م . کنارد في هذه العلاقة الوثيقة الظاهرة 

مع القرامطة الذين اعتادوا قتل أسراهم علامة على تعاطف بين القرامطة الإسماعيليين 


والحمدانیین الشيعة. لکن ه. GIES‏ یری أن علامات المودة العرضية تلك بين 
رفن ریما كانت تتيجة تحولات آنية في المصالح السياسية أكثر من كونها تعاطفً 
دينيا مستداماً. i‏ 


ولعب آبو الهيجاء دور رئيسياً في الدفاع عن العراق فيما cay‏ إبان أزمة ۵ ۳۱/ 
A VAR ayy‏ عندما وصلت قوات القرامطة إلى موقع عين التمر قرب الأنبار على نهر 
الفرات» وشکلت تهديداً جدیاًبخداد وکان أبو الهیجاء BW y‏ أخوته في الجیش 
الذي 7 سل لابقاء القرامطة تحت المراقبة. 

وفي حين تلقى والده آبا سعيد دعماً من البدو عند بداية دعوته يشكل أساسيء إلا 
أن Uf‏ طاهر الجنابي اتبع سياسة خارجية أشمل جعلت من قواته العسكرية البدوية تعمل 
في خدمة تطوير مصالح التجار» الذين يشكلون الطبقة الأكثر أهمية من سكان المدن 


۳۳۹ 
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في البحرين. وشكلت مصالحهم» منذ تلك الفترة» عاملاً حاسماً في سياسته بحيث 
صارت تقرر كلا من الأحوال الداخلية OLSI‏ الدولة القرمطية وسياستها الخارجية. 
ونجد في روايات الموّرخین إشارات واضحة إلى التغيرات المتوالية لهذه السياسة. 

ظهرت إمارة قرمطية مستقلة وسط هذه التغييرات السياسية وتطورت من مجرد 
حركة مهدوية راديكالية» وحصلت على الشرعية من تمثيلها للقائد الثيوقراطي الامام 
- المهدي. وطبقت هذه الدولة بنجاح إجراءات متشددة في السياسة الخارجية دفاعا 
عن مصالحها التجارية المحلية بشكل أساسي. 

وكما ذكرنا أعلاه» كانت الحكومة العباسية قد منحت القرامطة سنة ۳۰۳/ a Vo‏ 
حقوقاً تجارية في ميناء سيراف» غير أن هولاء سرعان ما أدركوا أن ذلك غير كاف Li‏ 
لموقعهم الإقليمي. والشيء المفهوم هنا هو أنهم كانوا يهدفون إلى تأمين حصة لهم في 
الأرباح من التجارة العابرة للخليج وتلك السالكة للصحاري السورية - العراقية وشبه 
الجزيرة العربية. ولذلك فقد انتقلوا إلى احتلال موانئ غمان حيث أصبحوا يسيطرون 
على كامل الساحل الجنوبي للخليج من جهة شبه الجزيرة العربية. وحاولوا بعد ذلك 
إقامة نقاط سيطرة لهم على الجانب الفارسي من الخليج. وكان هجومهم على البصرة 
كافيا لإخافة التجارة البحرية وتحويلها من هذا الميناء المزدهر إلى موانئهم الخاصة 
حيث فرضوا علیها وجمعوا منها ضرائبهم الخاصة. ۱۲ آما بالنسبة للطرق البريق فكانوا 
قد التفتوا إلى طرق قوافل الحجاج التي تعتبر وسائط تجارية هامة أيضاً. ثم تحولوا 
إلى الطريق الذاهبة من الجنوب إلى الشمال والمحاذية للصحراء السورية - العراقية 
وحاولوا مهاجمتها والسيطرة على مراكز الأسواق المنتشرة على طول الطريق. وت ركز 
اهتمامهم فيما بعد على مصادرة ما كانوا يسمونه بالضرائب ويسميه أعداؤهم بأموال 
”الخفارة“ gf)‏ الحمایة).۱۸ 

وعندما i‏ وقت ما عقب ذلك» إطلاق سراح أبي الهیجاء وأسری آخرین من 
ضحايا الهجوم القرمطي الأول على قوافل الحجاج» وصل Nya‏ إلى بغداد کوفود 
لأبي طاهر مطالبین الخليفة بالتخلي عن الاهواز والبصرة وأراض أخرى ومنحها 
للقرامطة.*' لکن الطلب رفض. فهاجم القرامطة الحجاج مرة أخرى سنة ۳۱۲/ 
٩۲۹-۲ E‏ ووقعت الكوفة تحت الحصار. ۲ وفي السنة التالية» ٩۲۱/۳۱۳‏ لم 
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جوانب من العلاقات الخارجية لقرامطة البحرین 


يُسمح للحجاج بمتابعة طریقهم OLL‏ إلا بعد دفعهم مبلغاً كبيراً من المال, ٩۱‏ 

في ظل تلك الظروف استدعی الخليفة العباسي المقتدر حاکم آرمینیا وأذربيجان» 
الأمير ابن أبي الساج» إلى العراق من أجل إبقاء الخطر القرمطي تحت السيطرة. "۲ وبعد 
نهب إضافي تعرضت له الكوفة على أيدي القرامطة» وعندما تهدد الخطر بخداد نفسها 
بعث الوزير الخصيبي (ح. (AYV-AYo [VV E Y MY‏ بقوات عسكرية إضافية إلى 
ابن أبي الساج. وكان الأخير معسكراً في واسط استعدادا لمعركته القادمة مع القرامطة. 
وفي 4 ٩۲/۳۱‏ طرد الخصيبي من منصبه في الوزارة واستدعي علي بن عیسی ليحل 
محله. وأجرى الوزير الجديد تحقيقاً في القرار الخاطئ للوزير السابق باستقدام قوات 
ابن أبي الساج التي اعتادت القتال في المناطق الجبلية بصورة أساسية. واقترح علي بن 
عيسى» بعد أن أدرك أن ابن أبي الساج لن ينجح في مهمته» استخدام قوات بدوية من 
بني أسد لحماية الحجاج ومن بني شيبان لمهاجمة القرامطة. غير أن نصيحته رُفضت. 
وفي جميع الأحوال» جرى السعي لتطبيق هذه الخطة فيما بعد» لكن بعد فوات الأوان. 
وتعرضت قوات الخليفة للهزيمة مرة ثانية ووقع ابن أبي الساج نفسه في الأسر حيث 
قتل فيما بعد, عام VAYA [Vo‏ 
- وعند ذلك تقدّم القرامطة حتی وصلوا ضفاف الفرات واستولوا على الأنبار وعبروا 
النهر بنيّة دخول بغداد. ودق ناقوس الخطر في العاصمة جرّاء هذه التطورات» لكن 
نقدمهم توقف مرقتاً بتدخل من جيش مرنس الخادم (ت. [vv‏ ) أمير الجيوش 
العباسي» الذي سبق له الدفا ع عن مصر ضد القوات الفاطمية.*" وفیما عدا ذلك» لم 
يكن باستطاعة الحکومة العباسية معالجة الحالة والتعامل معها. 

وأثار تواجد قرامطة البحرین في المنطقة الذي استمر قراية السنتين» اخوتهم 
في الدين من المقيمين في سواد الكوفة في جنوب العراق وحرّضهم على التمرد 
والثورة." وكانت القبائل البدوية التي تجوب منطقة سهول تل فخار وجنبّلاء بين 
الفرات وواسط - بنو رفاعة وبنو ذهل وبنو عبس وبنوعجل = ممن سبق لهم أن 
شهدوا نشاطاً مكثفاً للدعوة الإسماعيلية بينهم لما يقرب من خمسين عاماء قد Do‏ فيها 
النشاط مرة أخرى وقررت إنشاء "بلد؟ (أو دولة) المهدي.۲۰ غير أن قوات القرامطة 
انسحبت بصورة مفاجئة إلى الضفة الغربية للفرات وعادت إلى البحرين بسبب الحالة 
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المضطربة لوضعهم الداخلي.۱۲ 

وطبقاً للمصادر فقد ترافق نشاط القرامطة العسكري المکثف خلال هذه الفترة 
بارتفاع مد التوقعات الإيسكاتولوجية. ففي تلك الفترة كان أبو طاهر» شأنه في ذلك 
شأن بقية دعاة القرامطة في الأراضي الشرقية» ينتظر الوصول الوشيك للمهدي على 
أساس من حسابات فلكية أعقبت اقتران کو كب المشتري مع زحل سنة LTV‏ ۹۲۸ . 
وكان ae‏ | لهذا الاقتران» Lady‏ للمعتقدات القرمطية» أن ينهي دور الاسلام ويبتدئ 
الحقبة الدينية الأخيرة والنهائية. واستعداداً منهم لاستقبال المهدي فقد أنهوا تشييد 
حصن منيع قرب الأحساء أطلقوا عليه تسمية "دار الهجرة*.۲۸ 

ثمة رسالة منسوبة إلى أبي طاهر يعود تاريخها إلى حوالي ۳۱۳/ ۲۵ احتفظ 
بها مؤرخ يمني من القرن الخامس/ الحادي عشر يدعى محمد بن مالك الحمادي.*” 
وطبقاً لفرانسوا دو بلواء OP‏ مؤلف الرسالةء أي أبا «ath‏ يقدّم نفسه بأسلوب نثري 
مقفی کمدانم عن نقاة الاين te ey‏ يكير الموقف المتشدة الصريح في تصن 
الرسالة برهانا قویا على صحتها. لقد أعاد آبو طاهر توجیه جمیع التهم التي كان الخليفة 
يتهم بها [القرامطة] باتجاه الخليفة نفسه. فاتهمه بأنه شخص فاسق خلقياً وتحیط به 
حاشية فاسقة وراح يشير إليه بلقب ”أمير الفاسقین*. وذهب إلى تبریر ما ارتكبه هو 
نفسه من أفعال مدمرة وقاتلة بالزعم أنه ما فعل ذلك إلا بعد التأكد من أن ضحایاه قد 
ارتکبوا أفعالا آئمة ومشينة لا يرتكبها سوی الفاسقين» فقال: "ما فعلت ذلك الا بعد 
وضوح الحجة كإيضاح الشمس... ومعاينتي منهم أخلاق الفجار“. لقد صاغ آبو 
طاهر جمیع هذه التهم بأسلوب الحدیث الصارم لوریث شيعي راديكالي من عقلية 
خارجية متشددة ترفض تماما الاعتماد على المر جعیات الدينية السنية المعتمدة» فأشار 
إلى الخليفة ail‏ ذلك ”الذي یکذب بشأن الله عز وجل وبشأن رسوله — صلی الله عليه 
وآله - مؤيداً بسلسلة أحاديث باسانید عن مشایخ فجرة“. ویجب فهم تصریحات 
آبي طاهر في الرسالة في سياق المناخ المعاصر المُشبع بتوقعات مهدوية قوية واسعة 
الانتشار نجد انعكاساً لها في العبارة التالية لأبي طاهر: ”... الإمام المنتظر [أي 
المهدي] قد نهض كأسد شرس غاضب. فالکل ملتحفون بالنصر ومتمنطقون بسیوف 
الغضب» ولیسوا بحاجة لتأبيد الاعراب. ولا يمكن أن يُلام فیما بسعی إليه في سبیل 
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الله“. of‏ المؤكد هو أن آبا طاهر» بالمقارنة مع رأي دو بلواء Y‏ يزعم هنا أنه المهدي 
المنتظر» وهو إعلان كان سيتناقض تماما مع حادثة المهدي المزيف الفاصلة التي 
وقعت في وقت لاحق. وأجد أن مثل هذه التحولات السريعة في سياسة أبي طاهر 
وتصريحاته غير محتملة» وكذلك تلك التي تخص خطط القرامطة لمهاجمة مک 
التي لا بد وأنها قد تفتقت بصورة مسبقة ضمن دواثرهم. ۲۰ 

في مثل هذه الظروف كان هجوم قوات أبي طاهر المفاجئ على مكة سنة ۳۱۷/ 
۰ خلال موسم الحج» وذبحهم الحجاج» واقتلاع الحجر الأسود وحمله معهم 
OLY‏ نهاية دور الإسلام. وقد n‏ عملهم غير المسبوق هذا العالم الإسلامي» وتروي 
معظم مصادرنا أن الخليفة الفاطمي عبد الله بعث برسالة إلى أبي calo‏ عقب ذلك 
بفترة قصيرة» وبّخه فيها على فعلته وطلب إليه إعادة الحجر الأسود إلى مكانه في 
الكعبة. غير أن هذا الطلب» ols ails‏ طلبات أخرى ممائلة تقدم بها العباسيون» لم 
تلق أذناً صاغية في البحرین,۲۱ 

وباحتلالهم عمان سنة ۳۱۸/ ٩۳۰‏ أكمل قرامطة البحرين هيمنتهم على المنطقة 
وشكلوا خطراً دائما لجيرانهم. وأخيراً أصبحوا في م ركز يمكنهم من إعادة محاولة 
غزو جنوب العراق. فتقدموا سنة ۳۱۹/ ٩۳۱‏ في جنوب العراق» لكن فقط حتى 
مدينة الكوفة التي تعرضت للنهب مرة ثانية. ۲۲ 

ولم يوقف تقدمهم الجائح سوى تطورات ومشاكل داخلية ظهرت داخل الجماعة 
القرمطية في البحرين. ففي رمضان من عام ۳۱۹/ ٩۳۱‏ تخلى أبو c no‏ الذي كان 
ينتظر ظهور المهدي منذ cava [m‏ عن الحكم وقلّده لشاب فارسي من أصفهان 
كان أسيراً لديه» وأعلن أن هذا الشاب هو المهدي المنتظرء وأن دورا Gus‏ جديداً 
وختامياًء أي دور الجنة على الارض قد بدأ. غير أن الا حداث اتخذت مسارا مختلفا 
جداً Lhe‏ كان متوقعاً عموماً من قبل القرامطة الشرقيين المنشقین فیما يتعلق بظهور 
المهدي» الذي سيكشف عن الحقائق المستورة في الكتب الدينية لأنبياء اليهودية 
والمسيحية والاسلام» ويضع We‏ لدور الاسلام. لک الأصفهاني أعلن خلال فترة 
حكمه القصيرة بطلان جميع الأديان السابقة» وأمر بإدانة جميع الأنبياء ولعنهم. ثم أجاز 
ممارسة شتى أنواع السلوك المتطرف بل إنه أقدم على قتل قادة قرامطة بارزين. وهذا 
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ما أجبر أبا طاهر على إعدامه في النهاية والاعتراف بأنه قد خد ع بمهدي مزیف. T‏ 

وتُظهر هذه المحاولة المؤسفة لاقامة دولة ثيوقراطية يرأسها المهدي أن توقعات 
قرامطة البحرين لظهور المهدي وقدومه لم تكن ذات صلة بالإمام - الخليفة الفاطمي 
الظاهر جسدياء على الرغم من أن الدوافع الكامنة وراء هذه الأحداث كانت معقدة 
للغاية. كما كان لحادثة المهدي المزيف» من جهة أخرىء» تأثيرها البالغ على الروح 
المعنوية لقرامطة البحرين الأمر الذي أضعف نفوذهم وتأثيرهم على القرامطة المنشقين 
الآخرين في الشرق. فقام الكثير من أنصارهم ولا سيما من أعاجم العراق وشيوخ 
القبائل البدوية» بمغادرة البحرين خلال العقود القليلة التالية وعرض خدماتهم على 
جيوش الحكام المسلمين من أهل الستة؛" 

ویبدو أن قرامطة البحرين قد عادوا إلى معتقداتهم السابقة» بعد رفضهم وإنكارهم 
للمهدي المزيف» وزعموا أنهم يتصرفون وفقاً لتعاليم وإرشادات المهدي المستور. 
وشهدت السنوات التي أعقبت انتهاكهم حرمة الكعبة في مكة Bole y‏ المهدي 
المزيف الفاصلة Uo son‏ مر ینهم في توقعاتهم الإيسكاتولوجية» وعادت المصالح 
التجارية لتطفو على السطح وتصبح العامل الرئيسي الموثر في سياسة القرامطة. كما 
تم إحياء مبدأ ”السلام من أجل الامتیازات" الذي أعطى أولوية للمصالح الاقتصادية 
على العقائديت. وهذه سياسة سبق وأثبتت نجاحها في زمن الدعوة المبكرة في ظل 
قيادة أبي القاسم سعيد» أكبر آبناء موسس الجماعة آبي سعيد الجنابي. 

وسعی القرامطق ضمن روح هذا المسعی» باتجاه آماکن أكثر فائدةٌ لحملاتهم 
وغزواتهم. فانطلقوا من مينائهم في القطیف ليعبروا الخلیج نحو المناطق الساحلية 
المقابلة من إيران. وقد عانت مدینتان ساحلیتان في إقليم فازس من هجماتهم: سینیز في 
العام ٩۳۲/۳۲۱‏ وتاووج في العام ۳۲۲/ av‏ *” وکان هدفهم الواضح تدمیر أي 
مراکز لصناعة النسيج التي قد تنافس مراکزهم في الأحساء. و نفذوا غارات اضافية ضد 
جنوب العراق وجنوب فارس في الوقت الذي واصلوا فيه اغلاق طرق قوافل الحج؛ 
ee ee A‏ 
إلى ٩۳۹/۳۲۷‏ خوفاً من القرامطة باستثناء مناسبتين حصلوا فيهما على أذن منهم. ۲۰ 

ویما أن الحج أصبح مستحیلا لسنوات؛ ومع تواصل الاعمال الحربية للفرامظة 
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فقد دخل حاجب الخليفة العباسي الجدید, الراضي (ح. ۳۲۹-۳۲۲ -٩۳‏ 
۰ محمد بن یاقوت» في مفاوضات مع آبي طاهر في العام ۳۲۲/ ٩۳4‏ بهدف 
الاعتراف بسلطة الخلافة» ووضع حدٌ لتدخل الأخير بأمور الحجيج» واعادة الحجر 
الأسود إلى الکعبة. وسیحصل أبو طاهرء مقابل ذلك» على تفویض رسمي بحکم | 
المناطق التي امتلکها بحکم الواقع أو افتتحها عنوة. غير أن القرامطة رفضوا مرة 
آخری إعادة الحجر الأسود إلى مکانه الأصلي لکنهم وافقوا على وقف عرقلة طرق 
قوافل الحج وعرضوا قراءة خطبة یوم الجمعة باسم الخليفة العباسي إذا ما سمح لهم 
بالحصول على مون من البصرة واستخدام مينائها بحريّة - ومن الواضح أن ذلك كان 
يشكل خاجة أساسية لوانحة منطقة البحرين: Le"‏ أن Uf‏ طاهر لم يف بوعده بالتوقف 
عن عرقلة الحج؛ OY‏ القرامطة هاجموا قوافل الحجاج في السنة التالية. فعاد معظم 
الحجاج» نتيجة لذلك إلى بغداد دون أن يكملوا حجهم 

وعلى الرغم من رفضهم عروض بلاط الخلافة في بغداد. الا أن رغبة قرامطة 
البحرين بالموافقة على تسوية سلمية شكل خطوة باتجاه تجديد سياستهم السابقة 
eem‏ من أجل الامتيازات".*” ومع ذلك فقد هاجموا طريق الحج مرة أخرى 
وهزموا قوات الخليفة بين الكوفة والقادسية واحتلوا بلدة الكوفة نفسها عدة أيام 
قبل العودة إلى البحرين. * ثم عاد gf‏ طاهر ودخل الكوفة مرة ثانية عام ٩۳۷/۳۲۰‏ 
وأجرى مزیداً من المفاوضات مع أمير الأمراء العباسي الجديد ابن رائق. وكان ابن 
رائق قد اقتر ce‏ ,13 على طلب القرامطة بان يمنحهم الخليفة مبلغ ١١١٠٠٠١‏ دينار 
فضة سنوياً Lal‏ إلى مون أخرىء أن يعتبر أبو طاهر وقواته أنفسهم منضوين تحت 
سلطة الخليفة وفي خدمته, وأن يكون هذا المبلغ بمثابة رواتب لهم. غير أن الاتفاق 
لم يتحقق. '؛ 

وأخیرا» وبعد مفاوضات مطوّلة جرت سنة ۳۲۷/ AYAZA YA‏ نجح القرامطة في 
البحرين في إقامة سلام مع السلطات في بغداد» كما تم التوصل إلى اتفاق بين أبي طاهر 
وبين الحكومة العباسية عبر جهود علوي من الكوفة وصديق للقائد القرمطي يُدعى أبا 
علي محمد بن يحيى. وتعهد القرامطة» بموجب هذا الاتفاق» بحماية الحجاج مقابل 
جزية سنوية تبلغ ۰ دينار تدفع من الخزينة العباسية."* وفي روايته للأحداث 


۳:۵ 


datos 


المتعلقة بهذه الاتفاقية یو کد عبد الجبار الهمذاني أن آبا طاهر كان هو المُبادر في هذا 
الشأن. ونسب عبد الجبار ذلك إلى الدور الضاغط للحلفاء من القبائل على أبي طاهر 
للوصول إلى تسوية في أعقاب حادثة المهدي المزیف الكارئية."* ويروي أيضاً أن أبا 
طاهر قد اعتذر للخليفة الراضي عن السلوك العدواني السابق لأتباعه وأدان تحالفاتهم 
القبلية التي عاشت من خيراته» ومع ذلك فقد عصته.** وما هو مؤكد هو أن الاتفاقية 
قد ساهمت بصورة هامة في استعادة سمعة القائد القرمطي ومكانته بعد أن نالت منها 
حادنة المهدي المزيف. 

وفيما یخص قوافل الحجاج فقد تم فرض ضرائب على كل شخص وكل حمولة 
من البضائع. وبادر القرامطة بتولي قيادة القوافل لضمان وصولها إلى هدفها سالمة 
مقابل ضريبة الحماية تلك التي سمّيت ”الخفارة“» والتي أصبح على الحجاج دفعها 
منذ ذلك الوقت. واستمر العمل بهذا التدبير حتى عام ۳۳۵/ eq EV‏ عندما لم تعد 
القوافل قادرة على المسير بأمان نتيجة مصاعب أولية واجهها الأمير البويهي معز 
الدولة (ح. £ £o /Yot-YY‏ 177-9) في تعامله مع القرامطة. وعادت السلامة 
إلى قوافل الحجاج سنة ۳۳۹/ 401» واستمرت هذه الحالة دون انقطاع حتی سنة 
cave 4‏ عندما عرقلت اضطرابات العراق تجار بغداد وحالت دون التحاقهم 
بالخراسانيين الذين أكملوا حجهم دون أي عوائق.۰؛ 


V 


تولی السلطة بعد وفاة أبي طاهر سنة ۳۳۲/ a ٤ ٤‏ أخوتهء الساده الرواسا» بصورة 
جماعية» وواصلوا تطبیق سیاسته السلمية الحديثة العهد. ومکذا واصل الحجاج 
سفرهم الآمن دون إزعاج؛ ESS‏ الحجر الأسود بقي محتفظاً به في الأحساء. ومن بين 
أخوة أبي طاهر تولى آبو القاسم سعيد (ت. (AYY I‏ وأبو منصور أحمد (ت. 
٠ ۱۳۰۹‏ القيادة في الإمارة القرمطية؛ بینما قام ابن الأخيرء أبو علي الحسن 
(ت. [rs‏ 4۷۷)» المعروف أيضا بالحسن الاعصم بمهام قائد الجیش. أما أبناء 
أبي طاهر السبعة الباقون على قيد الحياة — وأكبرهم یدعی سابور (ت. [POA‏ 44( 
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- فقد أهملوا pth,‏ بصورة نهائية. لکن النفوذ الأعظم مارسه» طبقاً لابن حوقل» 
شيخ بني Eo‏ أبو محمد سنبر» وهو الشخص الذي قام عام ۳۳۹/ ٩۵۱‏ باعادة 
الحجر الأسود إلى مكة بعد سرقة القرامطة له من حرم الكعبة.”؛ 

وبحلول منتصف القرن الرابع/ العاشر كان الخلفاء العباسیون ألعوبة في أيدي سلسلة 
من أمراء الحرب الأتراك والایرانیین الذين حملوا لقب ”أمير الأمراء“ وتولوا السلطة 
الفعلية في الدولة» مع أن فترة حکم کل واحد منهم كانت قصيرة في العادة. ففي العام 
rrt‏ أنعم الخليفة باللقب على أحد آفراد الاسرة البويهية التي سيطر أمراؤها 
على بغداد وتحولوا إلى حماة حقيقيين للامبر اطورية العباسية لمدة تجاوزت القرن 
من الزمن. ثم سعی البویهیون بصفتهم سادة العراق وإيران الغربية» لاستعادة السيطرة 
على الخلیج بساحلیه [الغربي والشرقي] اللذین خسرهما العباسیون؛ وهکذا أصبحوا 
ملزمین بمواجهة قرامطة البحرین. وبما آنهم کانوا یسیطرون على الهضبة الايرانية 
ویتوسعون داخل العراق فقد كان البویهیون في موقع ملائم وبإمكانهم السيطرة على 
معظم الطرق التجارية من الشرق إلى الغرب ومن الشمال إلى الجنوب. إلى جانب 
أن سیطرتهم علی ساحل الخلیج الجنوبی قد مکنتهم من المشاركة في تجارة المتحيط 
الهندي. ۲ 

وکان الانهیار البطيء للبنية العسکرية و الادارية للخلافة قبیل حلول الفترة البويهية 
قد اجتذب غزوات القبائل العربية» مع أنها اقتصرت في البداية على غارات القرامطة 
على جنوب العراق» وتلك التي شنها الاعراب من البدو وشارکهم فیها الحمدانیون 
في الشمال. غير أن مؤنساً الخادم كان > Lay‏ على إبعاد الأعراب عن تأیید طموحات 
الحمدانیین بعد انحسار تهدید القرامطة. qued‏ ومع بروز منصب ”أمير الأمراء“» 
اصبح العرب مصدراً للقوة البشرية للجیوش الصغيرة التي يقودها أي منافس على 
السلطة. وهذا ما طبقته التحالفات العسكرية المتنوعة في العراق عندما استغلت 
خدمات القرامطة وخدمات قبائل بني تمیم والقشیریین والنميريين.*؛ 

ففي الجنوب حصل القرامطة على Go‏ حماية قوافل الحج طيلة الفترة ZYY ٤‏ 
٤‏ / ۹0-۳ وهو أمر کانوا راضین عنه. وقد ضمنت الضريبة المفروضة 
على البضائع والاشخاص المخادرین العراق مروراً آمنا إلى مكة والمدينة. ولم يعد 
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ضرورياً في مثل هذه الظروف تكليف قوات عسكرية بتأمين سلامة الطرق الرئيسية» 
OY‏ الحمدانيين والقرامطة كانوا يقومون بهذه المهمة إلى حدما“ 

وكان أمراء بني بويه الأوائل في العراق» معز الدولة وبختيار عز الدولة VOW.)‏ 
۰ آو ٩۷۷-۷ [yay‏ أو (AVA‏ قد واصلوا اعتمادهم على الحمدانيين في 
تأمین طرق الشمال والشرق. Ub‏ طریق خراسان فقد أسندت إلى الاکراد في منطقة 
حلوان. لکن لم يكن للقرامطة موضع في هذه التدابیر التي وضعها معز الدولة. 
فقد خرموا من امتیازاتهم القديمة المتعلقة بملكية الصحراء إلى الغرب من البصرة. 
وتضاءلت قوتهم عندما كان معز الدولة قادرا بنفسه على توفیر حماية كافية لقوافل 
الحجاج. غير أن الحالة تغیرت في ظل حکم بختيار» سواء أكان ذلك بسبب نهضة 
القوة العربية في الجنوب أو لسبب یتعلق بإهماله» وشعر بالحاجة للتصالح مع القرامطة 
عن طریق منحهم إقطاعا في منطقة سقي الفرات مقابل ضمان مرورالحجاج بحريّة. ۰* 

وانطلق البویهیون, بعد احتلالهم بغداد بفترة قصيرة» للاستیلاء على البصرة التي 
كانت بأيدي أسرة البریدیین الشيعية المتنفذة والثرية جداً نتيجة عملها في التزام 
الضرائب عملياً منذ السنوات الأخيرة للحكومة المركزية الفعّالة. وتع احتجاز أبي 
القاسم» آخر أفراد أسرة البريديين» ووضعه تحت المراقبة لمدة سنتين عبر منحه عقداً 
بالتزام متأخرات الضرائب في واسط بقيمة بلغت ۱,۲۰۰,۰۰۰ درهم. لكن ما إن 
تم الوصول إلى تسوية مع الأمير الحمداني ناصر الدولة (ح. -٩۲۹ [rov-Y Y‏ 
(31A‏ حتى حول معز الدولة انتباهه نحو البصرة وأخضع البريديين بصورة نهائية سنة 
۲ وبذلك اكتملت سيطرة البويهيين على المراكز الرئيسية في العراق» 
وأصبحت أهم الموانئ البحرية في منطقة الخليج في أيديهم» بينما ork‏ ابو القاسم 
البريدي على الفرار إلى قرامطة البحرين في هجر. '* 

ومن جهتهم لم يُقدم القرامطة على مهاجمة البصرة OU]‏ فترة سيطرة البريديين 
عليهاء وهذا مؤشر على العلاقات الودية التي كانت قائمة بين الطرفين. وظهر ذلك 
جلياً في الهدايا الشميئة التي قدّمها آبو عبد الله البريدي إلى أبي طاهر بمناسبة مولد ولد . 
الأخير سنة ۳۳۱/ ۹۶۲. وكانت العلاقات الجيدة بين البريديين وقرامطة البحرين 
عامل تشجيع للتجارة عبر البصرة» وتقاسم منافعها الطرفان. لكن من الواضح أن هذه 
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الحالة لم تكن في صالح البويهيين ولا تجار مان على do‏ سواء. 

ومع ذلك فقد آقدم البويهيون» بعد أن 125 آقدامهم في البصرة» على محاولة 
الوصول إلى تفاهم مع القرامطة. وعلی الرغم من أن القرامطة ظهروا وكأنهم قد 
قبلوا بمبادرات البویهیین تلك» فقد وجدت اختلافات عميقة بینهم بسبب محاولات 
القرامطة السيطرة على الجانب الفارسي من الخلیج. "* ولإثبات سلطتهم بعث القرامطة 
برسالة إلى معز الدولة أعلنوا فیها اعتراضهم على تقدمه في منطقة یعتبرونها لهم دون 
آذن منهم. غير أن الأمير البويهي تجاهل رسالتهم وأخبر الرسول أن أحد آهداف 
سيطرته على البصرة كان منع القرامطة من كسب المزید من ْوة, ۳* 

ثم أن العُمانيين» الذين بذلوا کل جهد ممکن للحفاظ على مصالحهم سعواء 
وقد أدركوا الخلاف بين البویهیین وقرامطة البحرين» للتعاون مع القرامطة ضد أمراء 
البويهيين في بغداد.** وطبقاً للمسعودي» فقد كانت للقرامطة مصالح في عُمان 
ووجدت لهم قاعدة عسكرية هناك مکنتهم من بسط نفوذهم والتدخل في شوون 
المنطقة.** وكان البویهیون قد تجاهلوا دور القرامطة بصفة مؤؤقتة وکرسوا جهدهم 
ضد العمانیین وحدهم."* ولا جدال في ol‏ الاحتلال النهائي Ole‏ أي لتلك المنطقة 
الاستراتيجية و الحيوية من الساحل الجنوبي للخليج؛ سواء أكان من قبل بويهيي العراق 
أم فازس» قد ارتبط بوضوح باعتبارات تتصل بالأمن الاقتصادي. ومع ذلك يجب أن 
نذکر أن القرامطة لم یعودوا قادرین على إثبات نفوذهم وتأكيده في المنطقة,"* 

ومن أجل إبعاد التهدید المرتقب من القرامطة عنهم سعی معز الدولة للتوصل إلى 
اتفاقية سلام معهم. ونجح الطرفان في الوصولء في نهاية الأمرء إلى اتفاقية سنة ۲ ۳۳/ 
۸ تأسست على مصالحهما المشتركة ومکنتهما من العيش سوية بسلام. وسمح 
البویهیون للقرامطة» بموجب هذه الاتفاقية» بتحصیل الضرائب» عبر دار للجمارك 
خاصّة بهم» عن البضائع الخارجة بر من البصرة والعراق إلى البحرین سالکة الطريق 
الموازية لطريقهم عبر بوابات البصرة.** كما حصلوا على مکتب جمركي آخر 
قائم على جزيرة أوّال الواقعة على الطریق التي تسلکها سفن التجار وهي داخلة إلى 
البصرة والعراق أو خارجة وهي متجهة إلى عمان وسیراف والهند والصین وأفريقيا. 
وتضعنت الاتفاقية ملحقاً يحدّد الضريبة المفروضة على طرق الحج البرية الهامة من 
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بغداد والكوفة والبصرة. فمن أجل كسبهم إلى جانبهم كان البويهيون على استعداد 
للذهاب بعيداً إلى حدّ ما في منح الامتيازات للقرامطة؛ بل وتقييد تجارتهم مع ميناء 
سيراف وتحويل كامل تجارتهم إلى ميناء البصرة حيث يتقاسم الطرفان المنافع.؟* 

في مثل هذه الأحوال من العلاقات الودية تقريباً واصل القرامطة بإرادتهم الحرة 
الالتزام باتفاقیتهم السلمية مع البلاط في بغداد» وأعادوا الحجر الأسود في نهاية الأمر 
إلى الكعبة سنة ۳۳۹/ ۰۹۵۱-۹۵۰ ولكن ليس استجابة لطلب الخليفة الفاطمي 
المنصور (ح. ET ATENTE‏ ۰۹۳-۹ كما اعتقد بعض العلماء. وكان الأخوة 
الجنابيون قد بعثوا برسالة إلى بغداد أعلنوا فيها نيتهم إعادة الأثر المقدس إلى مكانه. 
وتولى العملية آبو محمد سنبر» الرجل الأقوى في البحرين في تلك الفترة» فدخل مكة 
حاملاً الحجر الأسود ويصحبه والي المدينة المقدسةء ثم وضع الحجر بيديه في مكانه 
وقام أحد الحرفيين بتثبيته في موضعه الصحيح. وأعلن ابن سنبر لوالي مكة أنهم ما 
أعادوه تحت أي ضغوط وإنما من أجل صالح الحجاج» حيث شعروا أن الحج لا 
يكتمل من دون الحجر الأسود. فقال وهو يعيد الحجر إلى مكانه: ”أخذناه بقدرة الله 
ورددناه بمشینته*. ۲ 

شکلت وفاة أبي طاهر سنة ۲ واعادة الحجر الاسود إلى مكة سنة ۳۳۹/ 
۱ نقطة تحول في تطور دولة القرامطة في البحرین: فالجماعة القرمطية» التي 
شرعنت نفسها بالزعم بأنها تمثل الامام المهدي» حصلت على اعتراف جیرانها بها 
خلال عملية الترویج لمصالحها الاقتصادية بل والتجارية بصورة دقيقة» وذلك عبر 
Ll‏ ع سياسة خارجية توسعية متشددة في البداية» ثم التو صل إلى اتفاقیات وتفاهمات 
مع مختلف الشركاء على أساس مبداً ”السلام من أجل الامتيازات“. وبهذا الشكل 
تمكنت الجماعة القرمطية من إقامة دولتها والحصول في النهاية على الاعتراف 
والشرعية عبر الاندماج في النظام السياسي لتلك الفترة واستيعابه. 

وأوقف القرامطة غاراتهم داخل العراق وهجماتهم على قوافل الحجاج بعد 
إعادتهم الحجر الأسود إلى مكة. فلم يدوّن المؤرخون أي نشاط عسكري لهم لمدة 
تزید على العقد من الزمن. بل وقاموا» من جهة أخرىء بتوفير المرافقة المسلحة 
لقوافل الحجاج. وصرنا نجد» حتى في بغداد» عناصر من القرامطة في حاشيات بعض 


Yo. 


الأمراء. " وعامل القرامطة البصرة کجزء من منطقة نفوذهم» ولذلك اعتقدوا أن جمیع 
الأراضي الساحلية للخليج» الممتدة من غمان إلى جزيرة أوّال My‏ البصرة كانت 
تحت سیطرتهم. كما امتد نفوذ قوتهم لیشمل جمیع المناطق الشمالية من شبه الجزيرة 
العربية باتجاه حدود فلسطین والشام؛ وصاروا یکرمون في هذه المناطق باعتبارهم 
قوة محترمة تحافظ على القانون والنظام والسلام» بعد أن کانوا مجرد لصوص في نظر 
العامة. وعندما قام بدو بني سلیم سنة ۰ بسلب قافلة الحجاج القادمة من 
مصر وسورية كان القرامطة هم من أجبروا اللصوص على (عادة المسلوبات العائدة 
للمصریین إلى کافور» الحاکم الإخشيدي لمصرء OY‏ القرامطة کانوا الحماة غير 
المستبعدین لقوافل الحجاج؛ وبالتالي فهم ملزمون بمنع آعمال السرقة eel‏ 

وحافظوا على علاقات جيدة فیما بعد مع الحکام البویهیین الذين لم یتمکنوا آبدا 
من السيطرة علیهم. فقد سبق لبختیار عز الدولة أن كان على وفاق مع القرامطة حیث 
عرض المساعدة على الحسن الاعصم سنة ۹ ٩۷۰ [Yo‏ عندما كان الأخير یتقدم على 
رأس جيش لقتال الفاطميين في سورية. ۳ كما حصلوا في ظل حکم بختیار على إقطاع 
منحة من الحاكم وصلت قيمته إلى ٠٠٠,٠٠٠١‏ درهم. وعندما وقع بختيار في فخ 
نزاع بين قواته العسكرية التركية والديلمية في بغداد سنة AVECAVY [VY‏ بعث 
برسائل إلى الحمدانيين وقرامطة البحرين يطلب دعمهم ضد حاجبه سَبُكتجين. ؟' غير 
أن أبا شجا ع عضد الدولة (AAT- A YA [Y v Y— Y o)‏ نجح فيما بعد في كسب 
القرامطة إلى صفه منهياً تحالفهم مع بختيار» ابن عمه ومنافسه. وهكذاء ما إن انطلقت 
جيوش شيراز في مسيرها باتجاه العراق سنة 4117/5777 حتى سار ع القرمطي أبو بكر 
محمد بن شاهويه إلى الكوفة وقرأ الخطبة على منابرها باسم عضد الدولة والخليفة 
العباسي الطائع (ح۳۹۳-۳۹۳۰/ vocavi‏ 

وبقي ابن شاهويه مقيما في بلاط عضد الدولة كممثل رسمي للقرامطة ويبدو 
أن صوته كان مسموعاً في مجلسه ومجلس خليفته. وانصبٌ اهتمام عضد الدولة 
في العراق والشمال على سلامة الطرق التجارية» كما كانت الحال معه في فازس 
وكرمان» ولذلك فقد استمر في استخدام القرامطة والاستفادة من قوتهم. بل إنهم 
تمتعوا في الحقيقة ببعض الامتيازات مثل حصولهم على إقطاع ووجود ممثل لهم 


Yo 


dele 


في العاصمة» لکنهم حرمواء كما يبدو» من حق جباية ضرائب من قوافل الحجاج. ۲ 
وتشیر روایات المورخین بصورة متکررة إلى شراکتهم الودية مع البویهیین القائمة 
على مصالح الطرفین المشتركة. وقد دعم القرامطة البویهیین بصورة فعالة في صراعهم 
ضد السامانیین E)‏ ۰ ۱۰۰۵-۸۱۹/۳۹۵-۲) بخصوص السيطرة على الري» وبذلوا 
جهدهم في مناسبتین من أجل مساعدة حلفائهم:"" ومن المحتمل آنهم کانوا مهتمین 
بتأمین وصول خاص بهم إلى الري بسبب أهمية المکان الواقع على الطریق التجارية 
القادمة من الشرق إلى الغرب عبر فارس و آسیا الوسطی. آما موقع الاقطا ع الذي 
حصلوا عليه من بختیار وعضد الدولة فکان في منطقة الكوفة وواسط.* وعندما 
توفي القاند القرمطي أبو یعقوب يوسف سنة AVA [VAN‏ کتب عضد الدولة رسالة 
تعزية وأغلقت أسواق الكوفة مدة ثلاثة أيام.*”ولم تتدهور هذه الاتصالات الحميمية 
بين الطرفين إلا بعد وفاة عضد الدولة سنة ۳۷۲ ۰4۸۳ عندما أقدم ولده آبو كاليجار 
صمصام الدولة (ح. ۳۷۲-۲ (aA V7 aAY‏ على اعتقال ممثل القرامطة في 
بغداد» وهو أمر آثار القرامطة ودفعهم لمهاجمة الكوفة. ۰" وتم فيما بعد» أي في سنة 
AAO ۷ 6‏ منح بني خفاجة حقوق الحماية في منطقة الكوفة كرد على القرامطة. 
وفي سنة AAA [Y YA‏ قام الأصفرء شيخ قبيلة بني المنتفك» بتقليص إضافي لقوة 
القرامطة حيث طلب لنفسه الحقوق التي كانت لهم على قوافل الحح, ۱" 


۷1 


كان للموقف المتشدد لقرامطة البحرین ظهورٌ عظيمٌ برز في ردة فعلهم على الفتح 
الفاطمي لمصرء بل والأهم من ذلك في تقدم الفاطمیین في سورية سنة ۱۳۹۰ 
۱ وقد سبق للقرامطةء كما رأيناء أن عبّروا یوضوح عن مصالحهم السياسية في 
هذه المنطقة خلال السنوات السابقة عبر تمسكهم بعلاقات جيدة مع حكام الهلال 
الخصيبء الحمدانيين والاإخشيديين. ۲۲ 

وكانت الأراضي الحدودية الواقعة بين أراضي المسلمين وأراضي الامبراطورية 
البيزنطية تخضع. منذ القرن الرابع/ العاشر» لعناصر بدوية عربية من شمال بلاد ما بين 


YoY 


جوانب من العلاقات الخارجية لقرامطة البحرین 


النهرين» ولا سیما من بني تغلب» وأن آمراء هوّلاء من بني حمدان الذين حکموا في 
Jd‏ 10 ل Se isis‏ ل fica‏ 

آما الا خشیدیون (۴۰۸-۳۲۳/ ۹-۹۳۰ )٩‏ فخلفوا الطولونیین )£ ۵ ۲۹۲-۲/ 
LISS (A ٠ ٥-۸‏ على مصر وجنوبي سورية والحجازء بعد انقطاع لفترة وجيزة 
نتيجة سيطرة مباشرة من جانب بغداد. و OS‏ معظم حکام هذه المناطق من الضباط 
الأتراك الذين تر کوا بغداد بحثا عن مستقبل أفضل لهم في أمكنة آخری» و کانوا متميزين 
باعترافهم بالسيادة العباسية واتفاقياتهم مع الخلفاء التي أخذت شكل معاهدة. وهكذا 
فقد ضمن لهم الخلفاء العباسيون الشرعية» وقبل بهم أسيادهم البويهيون في بغداد تابعين ' 
لهم. والإخشيديون الذين أدركوا التهديد المتزايد لحكمهم من جانب القوة المتنامية 
للفاطميين إلى الغرب منهم في شمال أفريقية» وأرادوا تجتب خطر أي مواجهة مع 
البيزنطيين» عمدوا إلى ترك أراضي شمال سورية المضطربة لمنافسيهم من الحمدانيين 
للتعامل معها. كما دفعوا مبلغ ۳۰۰۱۰۰۰ دينار سنوياً للقرامطة بهدف ضمان أمن 
وسلامة القوافل المرتحلة على الطرق البرية من مصر وسورية إلى الحجاز ,۱۳ 

وكان في سنة ٩۱۳/۳۰۲‏ أن قام القرامطة بتوسيع نطاق غاراتهم لتصل إلى حدود 
فلسطين لأول مرة» ونهبوا طبريا. وقاد هذا الهجوم الحسن الأعصم الذي ترقى من 
مجرد عضو في القيادة الجماعية للقرامطة إلى قائد للجيش القرمطي تولى بعدهاء 
في مناسبات عدة, أمرة الحملات القرمطية. وربما كانت الغاية من الهجوم ضمان 
زيادة في الإتاوة المُحصّلة من الحكومة الاخشيدیة» ومذ سلطتهم بكل تأكيد لتشمل 
جنوب سورية والسيطرة بالتالي على الطريق الذاهبة من هناك إلى مکة.؟۲ ومن الأمور 
التي شير إلى مقام القرامطة بين حلفائهم» أنهم عندما سألوا هولاء الحلفاء أن يرسلوا 
إليهم بالحديد لصناعة الأسلحة استعدادا لهذا الهجوم قام أمير حلب الحمداني» سيف 
الدولة (ح. 507-777/ ۹5۱۷-۹4 p ja‏ حديد بوابات الرقة assy‏ الأوزان 
الحديدية التي كان يستخدمها تجار ديار مُضر وبعث بها إلى هجر *” 

وكان قرامطة البحرين قد استغلوا الفوضى التي سادت مصر قبيل الفتح الفاطمي 
لها سنة ۳۰۸/ st ٩1٩‏ فر م و مقو مهف کی 
لتصل سواحل البحر الأبيض المتوسط. ومع أن الإخشيديين لم یکونوا معادين add‏ 


Yor 


قلاع العقل 


للقرامطة» فان هولاء بعثوا بحملة ضد سورية 4S g‏ صفعة قوية للحسن بن عبيد الله 
بن طغج» الحاكم الإخشيدي على سورية. ثم استولوا على دمشق وحاصروا الرملة. 
وحصّلوا بعد ذلك مبلغاً هاما من المال كإتاوة من السكان في البلدة قبل أن يعودوا إلى 
البحرين."" وبعد ثلاثة أشهر من فتح الجيش الفاطمي لمصر سنة ۳۵۸/ A34‏ قامت 
القوات القرمطية بقيادة أبناء عم الحسن الأعصم» كسرى وصخرء بمهاجمة الحسن 
بن عبيد الله للمرة الثانية وإلحاق الهزيمة به. وتوصل الطرفان بعدها إلى معاهدة سلام 
تعهد الحاكم الإخشيدي بموجبها بدفع إتاوة سنوية للقرامطة مقابل دعم فعال من 
جانب هوالاء ضد الجيش الفاطمي الذي كان قد سيطر على الفسطاط وأخذ يستعد 
للتحرك إلى سورية."" وتمكن القرامطة من احتلال المدينة الرئيسية في فلسطين» 
الرملق بل وعيّنوا حاكماً على دمشق, ولو لفترة مؤقتة» يدعى أبا المُنجَا. غير أن هذه 
الحملة لم تكن ناجحة إلا فیما يتعلق بالحصول على الغنائم والاسری» فهي لم تحقق 
لهم أي مكاسب أرضية دائمة. وبما أن القرامطة رموا بثقلهم داخل سورية وتسببوا 
بفقدان الأمن على طريق الحج الغربية» فقد توقف الحجاج عن الذهاب إلى الحجاز 
ومكثوا بعيداً عن هذه المنطقة. 

وما إن أكمل جوهر الصفلي, قائد الجيوشء تأسيس الحكم الفاطمي في مصر 
حتى راح يبذل جهودا عظيمة لفتح بة بقية أراضي الإخشيديين. فبعث بالأمير جعفر بن 
فلاح إلى سورية ليهزم بقية القوى الا خشيدية هناك ۰ و کانت القوة الرئيسية للقرامطة 
قد انسحبت إلى البحرين ولم تخلف وراءها سوى كتيبة صغيرة في سورية تعرضت 
للهزيمة مع القوات المتبقية للإخشيديين أمام الجيش الفاطمي سنة ۰۹۹/۳۵۹ 

ما كان باستطاعة قرامطة البحرين إقناع أنفسهم بقبول السيادة الفاطمية على سوريةء 
لان هذا الأمر شكل خطراً على مبلغ ال. ۰ دینار الذي كانوا يتقاضونه سنوی 
مقابل ضمانهم أمن وسلامة قوافل الحجاج السورية والمصرية."" أما السلطات في 
بغداد فكانت في غاية القلق حول التقدم الفاطمي في سورية. ومثل هذه الظروف 
كانت وراء إنشاء تحالفات غير متوقعة بين أمراء البويهيين في بخداد وبين القرامطة. 
وقد تعهدت حكومة بغداد أن تدفع لهم ما يقرب من مليون ونصف المليون درهما 
chal‏ حوالي ۱۰۰,۰۰۰ دينار ذهبي» إضافة إلى أسلحة لمحاربيهم فور وصولهم 
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جوانب من العلاقات الخار جية لقر امطة البحرین 


إلى الكوفة. كما أرسل آبو تغلب عضد الدولة الغضنفر» حاکم الموصل الحمداني 
(ح. ۳۹۹-۳۰۲ ۹۷۹-۹۲۷ أموالاً وقوات أيضاً تکونت في معظمها مما تبقی 
من o gall‏ الإخشيدية. ۸۰ 

وكان الحسن الاعصم الذي سبق له أن تولی القيادة على الدولة القرمطيةء قد 
غادر الأحساء مع قواته سنة AVV [Ws‏ وزحف باتجاه الشمال نحو الكوفة ليجمع 
ما توفر له من تسليح من قبل حكومة بغداد. وكان حوالي ۱۰۰۰ محارب مزودين 
بالدروع يشكلون نواة جيشه الذي ee‏ أيضاً كتائب من القبائل البدوية المتواجدة 

في الصحراء السوريةء وهم تحديداً بنو عقيل وبنو كلاب. '* ومن العراق انطلقت 
القوات القرمطية زاحفة نحو دمشق gus‏ ترتع الرايات Jes gil‏ 
اسم الخليفة المطیع (ح. £ (AVEA EI /Y £7 Y Y‏ وكان شعارهم الذي تبتوه 
لکشب دعم السكان المحليين يقول ”السادة الراجعون إلى الحق؟. "*وبضمان الدعم 
من البويهيين ومن الحمدانيين في الموصل عمد القرامطة إلى تدبّر آمر الوصول إلى 
اتفاقيات مع الشيوخ المحليبن» كشيوخ الأسرة الجراحية من بني طيء ء في فلسطين 
وشمال صحراء شبه الجزيرة العربية.”* وبهذه المساعدة من جميع الجهات تمكن 
القرامطة بإمرة الحسن الأعصم من تحقيق انتصارٍ كاسح» خارج دمشق؛ على الجيش 
الفاطمي المكون من بربر كتامة آنئذ. وقتل قائد الجيش المهزوم» جعفر بن فلاح) أثناء 
المعركة. وبدا لول وهلة وكأن الغزو الفاطمي لسورية قد توقف.؛* 

وللتعبير عن رفضهم الواضح للفاطميين أعلن القائد القرمطي إقامة السلطة العباسية 

في المناطق التي استولوا عليها ولعن الخليفة الفاطمي المعز من على منابر المساجد. 
وحرص الحسن الأعصم أن 7 | خطبة الجمعة باسم خليفة بغداد» المطيع؛ وأن تحمل 
النقود المسكوكة اسم الخليفة العباسي. وذهب الأعصم إلى حد صعود منبر مسجد 
دمشق الكبير ليدحض بنفسه النسب العلوي للخلفاء الفاطميين ۸۰ 

لقد أحدث التقدم الفاطمي في سورية تغييرأ في نموذج الترتيبات السياسية في 
المنطقة. فتحول من نموذج قائم على التعامل بين عدد من المجموعات المتنازعة إلى 
صراع بين قوتين رئيسيتين وحلفائهما: الفاطميون وحلفاؤهم الحمدانیون في حلب 
وبعض القبائل العربية من بني فزارة وبني مرّة من طرفء وقرامطة البحرين وحلفاؤهم 
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الحمدانيون في الموصل والبويهيون وبعض العشائر العربية كالجراحين والعقيليين 
من طرف آخر.** 

و ee‏ ارط غلم esi‏ أعاكوا اول ار io‏ نة 
AVY ١‏ مُلحقين الهزيمة بكتيبة قوية من الجيش الفاطمي. ثم ساروا بانجاه مصر 
وألقوا الحصار على العاصمة المُشيّدة حدیثاء القاهرة. لكنّ الدفا ع الذي قاده القائد 
الفاطمي جوهر وارتداد بعض الحلفاء كبني عقيل وبني طيء وتركهم القرامطة بعد أن 
اشتراهم الفاطمیون» أجبر القرامطة على الانسحاب. يضاف إلى ذلك OF‏ المشكلات 
الداخلية التي طرأت في البحرين قد أوجبت مثل هذا الانسحاب إلى الأحساء. ومع 
ذلك فقد بقيت دمشق في MET‏ 

وبعد وصول الخليفة الفاطمي المعز إلى القاهرة» سنة [niv‏ ۰۹۷۳ أصبح الغزو 
القرمطي الوشيك خطراً أكثر إقلاقا وتهديدا للفاطميين. وكان في مثل هذه الظروف 
أن بعث الخليفة برسالة تهديد مطولة إلى القائد القرمطي الحسن الأعصم حفظها لنا 
الشريف أخو محسن» الذي كان في مرحلة كتابة alas‏ بعد سنة AAY [YVY‏ بفترة 
قصيرة. M‏ 

كان إرسال الرسالة» وفقا لتفسير ويلفيرد مادلونغ» لأغراض سياسية بشکل 
أساسي.** فهي لا تكشف عن أي آسرار» Gal y‏ هدفت إلى إخافة المناوىء باستعمال 
جدلية مصمّمة لاحداث أكبر تأثير ممكن علیه. آما هاينز هالم"" فاعتبرها من جهته وثيقة 
مهمة لأنها توفر الدليل على وعي الخلفاء الفاطميين لأنفسهم ولدورهم؛ وتقييمهم 
أيضا لعلاقتهم بالقرامطة باعتبار أن الطرفين كانا قد خرجا من بوتقة معتقدات مشتركة. 

ونجد في هذه الرسالة التي خصص قسماً Lla‏ منها كخطاب تقديمي حدّد مركز 
الأئمة الفاطميين في سياق النظرة العالمية للتاريخ الديني للاسماعیلیین أن المعز قد 
لكت نفسه بصورة حاسمة ضمن خط الأئمة الشيعيين فقال: ”فما من جزيرة في الأرض 
ولا إقليم إلا ولنا فيه حجج ودعاة يدعون لنا ويدلون علينا“. وطبقاً لأقوال الخليفة 
الفاطمي فان أجداد الاعصم أي قادة قرامطة البحرين؛ Uf‏ سعيد وأبا طاهر الجنابي؛ 
وقد ذكرا بالاسم في الرسالة؛ كانوا أتباعاً مخلصين للإمام. غير أن قرامطة البحرين 
لم يعترفوا قط بالخلفاء الفاطمیین أئمة لهم بصورة فعلية. وذكرٌ المعرّ في رسالته بان 
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القادة الأوائل للقرامطة کانوا آعداء متصلبین للعباسيين» بينما آصبح خليفتهم حليفا 
لهؤلاء المغتصبين وأعداء الله. وانتقده الخليفة لتركه قضية الفاطميين» وأدانه بوصفه 
ب”الغادر الخائن» الناكث البائن عن هدى ابائه وأجداده» المنسلخ من دين أسلافه 
وأنداده» الموقد لنار الفتنة“. وهكذا فقد جری حض القرامطة على التخلي عن تمردهم 
ضد أصحاب الحق من أولي الأمر والعودة إلى دعم الدعوة الإسماعيلية (التي كانت 
تسعى» على الرغم من نجاحهاء إلى كسب المزيد من أعداد المؤيدين) والمساعدة في 
استعادة أيام الصفاء للدعوة الأولى. لقد كان المعز يشر ح بعض الرؤى الإيسكاتولوجية 
عندما كان يقول إن الوقت قد حان للعودة إلى الماضي» على اعتبار أن أيام الخلافة 
في بغداد أصبحت معدودة. '؛ وجادل الخليفة SL‏ التسليم الفوري للامام الحق وحده 
الكفيل الآن بإنقاذ الخائن من غضب الله. وهذا الأمر» بحسب قول الخليفة المع 
يطرح ثلاثة احتمالات أمام القائد القرمطي: إن عليه إما Ho abo‏ كل محارب فاطمي 
JS‏ في سورية وإعادة كل الغنائم التي سلبت - أو يرد الحياة إلى جميع الأموات - وإلا 
عليه أن ینظر في خيار الفرار مع أصحابه» مع أن الخليفة هدده بشأن الخيار الأخير بأنه 
سيلقى أشد أنواع العقاب الرهيب. 

d‏ الحسن الأعصم asina‏ لکنه شديد السفه والوقاحة حيث یقول: "تلقینا 
رسالتکم المليئة بما کر تفصيله وقل تحصیله. ونحن قادمون بعده مباشرة. والسلام 
عليكم“. وفي العام ave [TAY‏ تقدم الاعصم نحو مصر برأ وبحرا في الوقت الذي 
كان يقوم فيه حلیف علوي بغزو مصر العلیا. "" وحاصر القر امطة القاهرة للمرة الثانية 
لکن حلفاء‌هم من الجراحين خانوهم فهزمتهم القوات الفاطمية بالنتيجة و کانت بقيادة 
ابن المعز الخليفة العزیز فیما بعد. ٩۳‏ 

وانضمت بعض الكنائب القرمطية التي بقیت في سورية إلى ألفتكين (البتكين) 
الت ركي» وهو قائد بويهي فقد الحظوة عند أسياده في بغداد ففر هارباً إلى سوريةء 
ورخب به سكان دمشق الذين لم یکونوا راغبين في الحكم الفاطمي المحتمل؛ و o gim‏ 
على إنقاذ مدينتهم ومنعها من السقوط في أيدي ”المغاربة“. وبعد أن نشر الهدوء في 
دمشق انتقل إلى تنظيف محيطها من المغاربة. غير أن جيشاً فاطمياً بقيادة جوهر وصل 
مشارف دمشق في العام AVA [Yo‏ فاستنجد ألفتكين وسكان المدينة بالحسن 
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الاعصم الذي ما إن وصل من البحرین حتی أجبر القوات الفاطمية على الانسحاب 
والتراجع. وتخلی جوهر عن الرملة ثم عن عسقلان نتيجة ملاحقة القرامطة والأتراك 
له. عندئذ تولی العزيزء الذي كان قد تولی الخلافة منذ ۰ (a Vo‏ القيادة الميدانية 
بنفسه ضد أعدائه» وألحق هزيمة قاسية بالقرامطة الذین عادوا وتراجعوا إلى الرملة. 
وسرعان ما وقع آلفتکین في الأسرء بینما وصل الحسن الاعصم مع قواته إلى ضفاف 
بحيرة طبرية و استقبل هناك بعثة مرسلة من قبل الخليفة الفاطمي . ونجح طلب الاعصم 
بالحصول على الاتاوة التي كان الا- خشیدیون یدفعونها له سابقاً.؛* وبنتيجة ذلك تم 
عقد الصلح مع القرامطة شريطة أن يدفع الخليفة الفاطمي قيمة قيمة الاتاوة السنوية و قدرها 
مرحو ۰ دینار مقدماً في تلك السنة. وبناء على ذلك عادت القوات القرمطية إلى 
البحرین مرة وإلى الأبد. a‏ هتميرك وان ha et eene E‏ 
OG ۸۲‏ مندوب قرمطي یحضر إلى القاهرة في كل عام لیقبض المبلغ 
المحدد. وبالمقابل یمتنع القرامطة عن التدخل في شوون سورية. um‏ الحسن 
الاعصم فقد توفي سنة ۲ AVY /۳٩‏ قبل أن یتمکن من العودة إلى الأحساء."* وفضلا 
عن احتلال الكوفة لفترة وجيزة فیما بعد فقد شکلت هذه الأحداث نهاية التهدیدات 
القرمطية للبلدان المجاورة لاراضیهم. 

ومن الواجب بیان أن خلف حالة العداء الجدية والنزاعات الحربية المريرة بين 
الفاطمیین والقرامطة كانت اعتبارات سياسية واقتصادية» ولیست أيديولوجية» Oly‏ 
هذه الاعتبارات لم تنتج عن أزمات داخلية بين القرامطة أنفسهم» وإنما صدرت بصورة 
أساسية عن الدور الذي لعبته القبائل العربية. ومن الواضح أن ظهور الفاطميين في 
جنوب سورية هو ما أنتج نزاعاً حول المصالح تمخضت عنه أعمال عدائية وحروب 
بين الطرفين. يضاف إلى ذلك عدم توفر معلومات دقيقة في المصادر تؤيد وجهة النظر 
القائلة بأن قرامطة البحرين كانوا في خدمة أوائل الفاطميين ثم قطعوا علاقاتهم بهم.”؟ 
وعندما رغبوا في الوصول إلى اتفاق مع الفاطميين قاموا بكل بساطة بتطبيق مبدأهم 
القائم منذ فترة cay gh‏ ”السلام من أجل الامتيازات“ وحققوا نتائج جيدة. 

وعندما فقدوا موالاة حلفائهم لهم من البدو» ممن كانوا يؤيدونهم في الماضي» 
تقلصت مكانة القرامطة لتصبح قوة محلية مقتصرة على البحرين. بل إن الزعيم 
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القبلي لفرع المنتفك من بني عقيل انقلب ضدهم سنة ۳۷۸/ ۹۸۸ وعاث فساداً في 
الأحساء.؟' ولم يعد باستطاعة القرامطة, بعد هذه الحادثة» فرض مکوس على الطرق 
التجارية لشمال شبه الجزيرة العربية والصحراء السورية» وأصبح زعماء القبائل هم 
القائمون بهذا الدور. 

ويلفت هيو كينيدي الانتباه إلى حقيقة أن حضور القرامطة كان قد أثر بشكل كبير 
في توازن القوى بين القبائل البدوية في شمال شبه الجزيرة العربية والصحراء السورية 
في النصف الثاني من القرن الرابع/ العاشر.'١'‏ وعلى العموم فقد كانت القبائل التي 
شا ركت في الحركة هي من أصبحت تهيمن على المنطقة» لكن ليس باسم JR)‏ الدينية 
وإنما في سبيل مصالحها الخاصة» وأصبحت تنقاد في تلك الفترة ليس من قبل دعاة 
من بين الناس المستوطنين وإنما من قبل شيوخها. 
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آما الازدهار اللاحق للدولة القرمطية في البحرین - الذي وصفه بحالته الراهنة سنة 
۰ بعض الجغرافیین المشهورین من القرن الرابع/ العاشر كالمقدسي (الذي 
كان يكتب حوالي ۳۷۰/ ۹۸۰) وابن حوقل (ت. ۳۸۰/ ۹۹۰ ثم آخبرنا عنه 
فیما بعد الداعي الاسماعيلي والرحالة ناصر خسرو (ت. بعد (VOY [EEE‏ بعد 
تعرض هذه الدولة للعدید من التغییرات في آمورها الداخلية - فکان مبنياً على سياسة 
العنف الحربي التي طورها القرامطة في بدایات دولتهم من أجل حماية مصالحهم 
الاقتصادية. وهکذا فقد آرست الامتیازات التي حصلوا علیها من جیرانهم قواعد 
انتعاشهم اللاحق. ویذکر ابن حوقلء الذي زار البحرين» ربما كداعية !سماعيلي,۱۱ 
في تقرير له مصادر Joo‏ القرامطة بأنها مكونة من مبلغ ال . ۰ دینار الذي كان 
قادة البحرین یتلقونه کدخل سنوي لهم؛ وما يحصلونه من محاصیل الأراضي المؤجرة 
في الواحات من تمور النخيل ومزار ع الفاكهة وحقول القمح؛ والاعشار والمکوس 
الجمركية المفر و ضة على القوافل المتنقلة بين العراق ومكة؛ إلى جانب ما هو مفروض 
على السفن التي ترسو في میناء أوّال؛ وأموال الخفارة التي یدفعها الحجاج؛ والاتاوة 
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التي تدفعها عمان» وغنائم الحروب ومن مصادر آخری,۱۰۲ 

ويروي ناصر خسرو في حکایته کشاهد dle‏ تفاصیل هامة وافقه على آغلبها آبو 
العلاء المعري (ت. 59 517/4 )١١‏ تقول إن القرامطة في البحرین استمروا ینتظرون 
عودة الشریف أبي سعيد من الموت. كما كان قد وعد هو UT ami‏ 

ويبدو أنه حدث تحول في المفهوم السابق للمهدي» في سياق قرن من الزمن ساد 
فيه هذا المفهوم» حيث أخذ شكل الأسطورة المحلية» وأن بعض الصفات الثيوقراطية 
الخاصة بالإمام المهدي تحولت إلى مؤسس الدعوة القرمطية في المنطقة كما حدث 
في بيئات شيعية في مناطق وأزمنة أخرى.؟'' 


۳۹۰ 


الحواشي 


. كانت نسخة من هذا البحث قد شرت بعنوان "الدوافع الكامنة وراء سياسة القرامطة في البحرين“ 
| مجلة £)A cThe Arabist: Budapest Studies in Arabic‏ 6۱۹۹ ص ۰۳۱-۹ و أود تقدیم الشکر إلى 
زملائي صبر العدلي وسلطان زومبائي لقرانتهما النسخة الأولى من هذه المقالة وتقدیمهما مقترحات 
قيّمة ساعدتني في توضیح بعض القضایا. 

. حول أوائل الاسماعیلیین وعقائدهم وانقسامات حرکتهم انظر فرهاد دفتر ي» The Isma’ilis:‏ 
Their History and Doctrines‏ (کمبریدج» ط ۰۲ ۲۰۰۷)» ص 4١١5-07‏ وللمؤلف نفسه 
"انشقاق رئيسي في الحر aS‏ الاسماعيلية المبكرة“« (VA4YOVY. «Studia Islamica‏ 
ص ۲۳ ۳۹-۱ و. مادلونغ» Religious Trends in Early Islamic Iran‏ (ألباني ونيويورك» 
۸ ص۹۸-۹۰. 

d‏ حول منطقة البحرين انظر مقالة ج. رينتز ووليام مولیغان ”البحرین“ 812 مج ۰۱ ص VEN‏ وحول 
OU‏ ومهنهم انظر عبد الرحمن النجم البحرین في صدر الاسلام colas)‏ 06۱۹۷۳ ص 0۷۸-4۱ 
۰۹۸-۱ ۲۷ 8-۱ ۰۱ 

. أبو بكر بن عبد الله بن الدواداري؛ كنز الدرر وجامع الفرر» تح.» صلاح الدين المنجد (القاهرق 
۱ ) مج ص٦‏ ه؛ علي بن الحسين المسعودي, التبيه والإشراف» تح.» ميشيل دو غويه 
(بیروت» 4010( ص .YA£-YAY‏ 

. الطبري» تاريخ الرسل والملوك تح.؛ م. دو غويه V4 e SIAYA OA)‏ السلسلة ۰۳ ص 25١88‏ 
YYAY-YYAY‏ 

. وردت رسالة القرامطة ورد الخليفة علیها باسم الغنوي عند المحسن بن علي التنوخي» نشوار 
المحاضرة وأخبار المذاكرة» تح.» عبود الشالجي (بيروت» ۰۱۹۷۳ مج۲. ص۱۳۲-۱۳۰. 
ووردت نسخة آخری منها في الطبري؛ تاريخ» سلسلة ۰۲ ص EY VAY‏ علي بن محمد مسكويه» 
تجارب الأمم» تح. وتر. هنري ف. آمدروز ود. مُرغولیوث (أوكسفورد. coge (AY Y‏ ص ۱۳- 
١‏ عبد الرحمن بن علي بن الجوزي. المنتظم في تاريخ الملوك والأمم» تح.» فریتز کرینکو (حیدر 
cogo (VATA coll‏ ص۱۳۳ وما بعدها؛ [مولف مجهول]. العیون والحدائق في أخبار الحقائق» 
تح.» عمر سعيدي (دمشق» ۱۹۷۳-۱۹۷۲ مج OV‏ ص 44 وثمة نسخة مغايرة منها عند أحمد 
بن علي المقريزي» اتعاظ الحنفاء بأخبار الأئمة الفاطميين الخلفای تح.» جمال الدین الشیال (القاهرة 
۷) مج۰۱ ص۱۳ ۱؛ وانظر أيضا دراسة بالانكليزية وترجمة لقسم من كتاب المقريزي» 
اتعاظ من قبل شاینو ل جیوا بعنوان Towards a Shi’l Mediterranean Empire: Fatimid Egypt and‏ 
the Founding of Cairo, the Reign of the Imam-Caliph al-Mu'izz from Taqi al-Din Ahmad b.‏ 
Moe »)۲ ۰۰۹ (042) "Ali al-Magrizi's Itti'az al-hunafa‏ 
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۷. ثمة تفاوت كبير بين المصادر بخصوص تاريخ هجوم القرامطة على البصرة سنة ۳۰۱/ ۰۹۱۳ 
انظر المسعودي» مروج الذهب ومعادن الجوهر تح. بربير دو مينارد وأبل ب. دو کورتییل (بيروت» 
coge (YE‏ ص۲۰٩‏ علي بن محمد بن الأثير» الكامل في التاريخ» تح. سي. ج. تورنبیر غ 
(یروت؛ ))1١9179-1376‏ مجلم ص4 5؛ مسکویه تجارب الأمم» مج۰۱ ص۳۳ وما بعدها؛ 
عريب بن سعيد القرطبي» صلة تاريخ الطبري» تح. ميشيل دو غويه (ليدن» ۱۹7۵ ص۳۸؛ محمد 
بن عبد المالك الهمذاني تكملة تاريخ الطبري» تح. ألبرت يوسف کنعان (بيروت» (OY‏ ص١‏ ££ 
وتختلف رواية ابن خلدون التي وردت عنده في كتاب pall‏ وديوان المبعدأ والخبر (تح. يوسف داغر» 
بیروت C A137 T8‏ مج٤»‏ ص ۱۹۵-۱۸۱) في جوانب هامة عن بقية المصادر لكنها لا تبدو 
موثوقة فيما يتعلق بهذه المسألة. انظر مقالة مادلونغ حول تقييم وجهة نظر دو غويه بخصوص ذلك 
في مجلة (VACA) ۳ (Der Islam‏ ص1 ٠-٤‏ $0 وترجمتها إلى الانكليزية في كتاب دفتري» equ‏ 
Mediaeval Ismavili History and Thought‏ (کمبر یدج» 8343« ص٦‏ ۰-۳. 

۸ أحمد بن عبد الوهاب النويري» نهاية الأرب في فنون الأدب» تح. محمد جابر عبد العلي الحيني 
(القاهرة» (VAAL‏ مج cY‏ ص۳۸ ۲؛ المقريزي اتعاظ الحنفای مج ۰۱ ص {VAY‏ المسعودي: التنبيه 
والاشراف» ص٤‏ ۳۹. 

٩‏ بخصوص تنبؤات أبي سعيد حول المهدي انظر عبد الجبار الهمذاني تثبيت دلائل dli‏ تح. عبد 
الكريم عثمان (بيروت» (VATA‏ مج۲» ص۰۳۷۹ ۰۳۸۱ وحول ظروف وفاته انظر المقريزيء اتعاظ 
الحتفای hae‏ ص٤‏ ۱۱۹۱ المسعودي. التنبيه والإشراف» ص5 ۳۹. وانظر كتاب jala‏ هالم بالألمانية» 
Das Reich des Mahdi. Der Aufstieg der Fatimiden 875-973‏ (ميو نیخ» 0١‏ ) ص $Y YO‏ وتر جمته 
الانكليزية من قبل میشیل p‏ نر « The empire of the Mahdi: The Rise of the Fatimids‏ (لیدن» 44% «(Y‏ 
ص ۵۰۰ ۲. 

.٠‏ حول تعاقب القيادة القرمطية انظر المقريزي» اتعاظ الحفای مج۱» ص۰۱۵ والترجمة 
الانكليزية الجزئية لشاینول جیواء ص۳۸ ۹-۱ VT‏ ثابت ين سنان الصابئي» تاريخ أخبار القرامطة تح. 
سهیل 5 کار في الجامع في أخبار القرامطة (دمشق» ۱۹۸۷)؛ مج۰۱ ص۱۱ ۲؛ ابن الأثیر» الکامل» مج ۷» 
ص۲۷ ۵؛ مسكويه» تجارب الأمم» مج ۰۱ ص ۳۳؛ ومقالة جورج سکانلون "القيادة عند القرامطة* 
في Bulletin de l'Institut Français d'Archéologie Orientale‏ 05 )341( ص۹ ۰1۸-۲ 

۱. ابن الجوزي المنتظم مج‌ه. ص۱۰-۱/۱۲۲ واقتيسها علي النشار؛ نشأة الفکر الفلسفي في 
الاسلام (القاهرة» CV AVY‏ مج۲» ص۰-۱/۳۳۱ ۱. بینما لا يذكر اين الجوزي النساء في هذا النصء آما 
عبد الجبار فذكرها في تثبيت الدلائل» مج ۲ ص ۰ ۲/۳۸ ۵۰-۱ ۱ على النحو التالي "اشتراكنافي آزواجنا". 

۲ . عبد الجبان تبیت الدلائل؛ مج۲» ص۰۱۵-۱۲/۳۸۰ حيث یقتبس بعض التفاصیل من هذه 
في النساء والاباحة وتعطیل تعالیم الشریعة» ويصرّون على أن هؤلاء یکذبون وأنهم هم المسلمون 
الحقیقیون وغیرهم خارج نطاق الاسلام. حول تبادل الرسائل انظر مسکویه تجارب الأمم» مج ۰۱ 
ص ؛ ۳؛ ابن الأثیر» الکامل في التاریخ» مج۸» ص EAE‏ النويري» نهاية الأرب» مجه Y‏ ص۲۷٩‏ ثابت 
بن سنان» تاریخ» ص ۲۱۱؛ هارولد براونء حياة وزمن علي بن عیسی» "الوزیر الطیب" (کمبرید ج» 
۰ ص۱۳۷-۱۳۰؛ هالم» إمبراطورية المهدي» ص 27575 وتر. الانکلیزیق ص ۰۲۹۱-۲۵۰ 

OY‏ انظر عریب بن سعد تكملة» ص۰۹؛ هلال بن المحسن الصابی» کتاب gl‏ £05« نح. هنري 
آمدروز (لیدن» E‏ ۱۹۰)» ص SYAY-YAY‏ 


Yay 


جوانب من العلاقات الخارجية لقر امطة البحرین 


Mt‏ كان أعداء علي بن عيسى» المعادي للعلويين؛ یطلقون عليه لقب القرمطي» وقد طلب منه 
القاضي تفسيراً لموقفه وسياسته تجاه القرامطة. وبنتيجة التحقیق أجبرٌ على ترك منصبه. انظر عریب 
بن سعد» dle‏ ص۱۵۹ مسکویه تجارب Og qu‏ ص ه١٠١1-١5١4‏ النويري» نهاية الأرب» 
مجه ۰۲ ص ۰۲۷۷-۲۷ 

-۱ ۱ ۰ ص‎ dle عریب بن سعدء‎ ٩۱۲۱-۱۰۵۰۱ ۲۰-۱ ۰ ٤ص مسکویه تجارب الأمم؛ مج۱‎ „NO 
ابن تخري‎ £00 uo ثابت بن سنان» تاریخ» ص۲۱۲ وما بعدها؛ ابن الأثير» الکامل مج۸»‎ ۱ 
-۱ ۹1۳ بردي» النجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرق تح. محمد شلتوت ومحمد أحمد حاتم (القاهرق‎ 
. ۱۲۵-۱ ص۲۲‎ AV أحمد عدوان» الدولة الحمدانية (طرایلس»‎ tY مج۰۳ ص۱۱‎ ) ۲ 

tun JU) Histoire de la dynastie des Hamdanides de Jazira et de Syrie ده‎ Xs انظر ماریوس‎ MM 
The Prophet and the Age of the Caliphates وما بعدها؛ هيو ينيد«‎ AY Y ص‎ eo^ «1400 
۰۲۷۰-۲۹۱۹ ص‎ (3443 co) 

۷. تاريخ فتح الفرامطة لغمان غير واضح بدقة. غير أن مصادر عمانية جديدة تؤيد وجهة النظر 
القائلة إن Uf‏ سعيد الجنابي نجح في استمالة أعداد متزايدة من القبائل العمانية إلى جانبه ولا سیما قبيلة 
الخذاني. انظر ابن حوقل» صورة الأرض» تح. جوهانس ه. کریمر (ليدن» VATA‏ وط. بیروت؛ 
IY o )۹‏ المسعودي» التبیه» EV AT o‏ مسکویه, تجارب AW‏ مج۰۱ ص۱۳۹ EYAL‏ 
ومقالة جون ك. ويلكنسونء "العلاقات الحدودية بين البحرین وعغمان" في عبد الله بن خالد آل خليفة 
وميشيل رئيس» cO) Bahrain through the Ages: The History cge‏ ۱۹۹۳ ص ,91-007 

۲۰۱۱۰۱۸۲-۱۷۳ ETH E VA 

0.8 طبقاً لابن الائین الكامل» مجم ص۱۵۵ وما بعدهاء Uf OB‏ طاهر أطلق سراح الاسری لديه 
وبعث برسالة إلى المقتدر يطلب ضم البصرة والأهواز إلي حكمه. غير أن الخليفة لم يستجب لطاب 
ولذلك ققد خرج من هجر قاصداً الحجاج. انظر ایضا مسکویه تجارب cell‏ مج ۰۱ ٩۱۳۹ o‏ 
العیون والحدائق» مج ۰۱ ص۲۳٩‏ ابن تغري بردي» النجوم الزاهرة» مج۳» ص ۱۲ ۲؛ عدوانء الدولة 
الحمدانیق ص Y‏ ۲ 2-۱ ۰۱۲ 

۰. مسكويه تجارب الأمم» مج۱» ص46 ۰۱۲-۱ 

۱. انظر العیون والحدائق» مج۰۱ SY Ae‏ 

۲ . عریب بن سعد» صلة» ص۱۲۸؛ مسکویه» تجارب الأمم مج ۱ » ص۷٤‏ ۰۱۸-۱ 

۳. . مسکویه تجارب الأمم» مج »١‏ ص ۱۷۷-۱۷۲. لم تشارك أي من هاتين القبيلتين في الحر 4$ 
الاسماعیلیة» ومن المتوقع آنهما كانتا معارضتین للکلابیین والعُقيليين الذين حاربوا مع القرامطة. 

۰۱۸۰-۱۷۸ ص‎ CN مسکویه. تجارب الأمم» مج‎ ve 

Yo‏ . إنها تخص ثورة الباقلية» ومر كزها قرية عجم في gall‏ 2( ولذلك اطلقت علیهم تسمية العجمیین 
في جیش آبي طاهر ثم في البحرین فیما بعد. حول الثورة نفسها انظر عریب بن سعد» dio‏ ص۱۳۲ 
وما بعدهاء ۰۱۳۷ EV TY‏ ابن الأثير» الكامل مجم £go‏ ۰۱۲ ۰۱۳۰۱۳۲ ۲۰۰؛ هال Das Reich‏ 
edes Mahdi‏ ص۲۸ ۰۲ ۱۲۳۱ i‏ جمة VAY Yo ٤ص o SS‏ 

1 . عريب بن سعدء صلة» ص۱۳۷ 

۷ حول الغارة القرمطية على بغداد انظر مسکویه تجارب الأمم» مج۱» ص ۱۸۷-۱۸۲ وفیما 
يتعلق بدوافع عودتهم المفاجة إلى البحرین» فربما تعلق الأمر بتزايد توقعاتهم الإيسكاتولوجية الني 
بلغت ذروتها بإعلان قدوم المهدي. 


vY 


قلاع العقل 


۸ حول تنبؤات أبي طاهر انظر عبد الجبان تثبيت» مجلاء ص PAY‏ عبد القاهر بن طاهر البغدادي» 
الفرق بين الفرق» c‏ محمد محي الدین عبد الحمید (بیروت» 1440(« ص۲۸۷ م. دو غویه 
(AA cod) Mémoire sur les Carmathes du Bahrain et les Fatimides‏ ص ۱۱۲ وما بعدها. 
وانعکست تنبوات المهدي Lad‏ في شعر دعائي لأبي طاهرء وفیه يُسمّي نفسه الداعي إلى طاعة 
المهدي. ونجد شذرات من هذه الاشعار عند محمد بن أحمد البيروني» الآثار الباقية عن القرون الخالية» 
تح. إدوارد سخاو (ليبزيغ» ۰۱۸۷۸ ص٤‏ ۲۱ البغدادي» الفرق» ص۲۸۷ دو غويق «Mémoire‏ 
ص۱۳ 10-1 11 مادلونغ» "قرامطة البحرين“» ص۷۹ وما بعدها؛ علي نشار» نشأة الفكر» مج ۲ 
ص Das Reich des Mahdi «JU t ٤ ۲-۳ £ V‏ ص۲۹ ۲؛ التر جمة yo chy ISG MI‏ $100 حول إعادة 
ترتيب أشعار أبي طاهر مع شرح مفصل لها انظر فرانسوا دو بلواء "رسالة أبي طاهر إلى الخليفة 
المقتدرگ CS VAY) ۱۷ «Proceedings of the Seminar for Arabian Studies‏ ص 3 .Y o-Y‏ 
0.8 الص الکامل للرسالة في محمد بن مالك الحمادي؛ کشف آسرار الباطنية وأخبار القرامطة في 
dee‏ )05 مح.؛ الجامع في آخبار القرامطة (بیروت» ۰۱۹۸۷ Yge‏ ص ۳۷۲- ۳۷؛ وحول 
دراسة ALS‏ هذه الوثيقة ومحتویاتها وصحتها انظر دو بلواء "رسالة آبي طاهر إلى الخليفة 
المقتدر jo (C‏ ۰۲۵-۲۳ ۳۰ 
۰. النص الاصلي بالعربية عند دو بلواء "رسالة أبي cU alb‏ ص۲۷-۲؛ التر جمة 
الإنكليزية في المصدر ذاته, صصخ صل واعتمدت على نص دو بلوا في ترجمتي له مع بعض 
التعدیلات الطفيفة. انظر y>- Lai‏ اه “Towards a Mediterranean Empire‏ ۰۱۸۰۰۱۳۲۱۷ 
Y‏ حول أحداث مكة انظر عبد الجبار» تلییت» Yg‏ ص ۳۸۲-۳۸ وبخصوص مختلف 
الآراء حولها انظر محمد عبد الح Islamic History A.D. 750-1055 (A.H. 132-488); A New (Olas‏ 
701 ( کمیرید ج» Yg (AY‏ ص۱۱۷ وما بعدها؛ علي نشار» نشأة الفکر» "en‏ 
ص۳۰-۳۳۹؛ سهيل jen" OS;‏ إلى تارب ^ يخ القرامطة" في كتابه الجامع في أخبار القرامطة (دمشق 
۷)مج۱ > ص67 .١‏ وقدم مالم ! إعادة بناء للأحداث مدروسة بعناية في «Das Reich des Mahdi‏ 
٩۲۳-۲۳۵ ۰۲۳۰-۲۲۹ P‏ والترجمة الانکلیزیق ص0۲۵۷-۲۵۵ ۰۲۹-۲۲۳ وحول 
رسالة الخليفة عبد الله إلى القرامطة بعد نز ع الحجر الأسود انظر ثابت بن سنان» تاریخ» ص4 ٩۲۲‏ 
المقريزي اتعاظ الحنفاء» مج ۱» ص RC ٩۱۸5‏ الکامل» مج۸: ص۰۸ ۲؛ وأكثر نصوص هذه 
الر سالة Yus‏ نجده عند عارف pl‏ في تاريخ الإسماعيلية الدعوة والعقيدة )043( ۰۱۹۹۱ مج ۰۱ 
ص۱۷ نقلاً عن مصدر إسماعيلي مخطوط بعنوان فصول ol,‏ وهو على النحو الآني: 
”إلى مقدم القرامطة: سليمان بن الحسن أبو طاهر الجنابي. بلغنا إقدام رجالكم على التصدي 
لقوافل الحجاج المسلمين» وقتلهم النساء والشيوخ والاطفال والتمثيل بجثثهم ونهب ما يحملونه. 
وبلغنا ما اقترفه رجالکم من الأعمال المخربة في الديار المقدسة كنزعهم كسوة الکعبة» وردم بثر 
زمزم ونقل الحجر الأسود إلى هجر. إنكم بهذا العمل المشين سجاتم علينا في التاريخ نقطة سوداء لا 
تمحوها الليالي ولا الأيام» وحققتم على دولتنا ودعوتنا اسم الكفر والزندقة والإلحاد» بما قمتم به من 
أعمال شنيعة مخالفة لمبادئنا وعقيدتنا. 
لهذا أطلب إليك... أن ترد على Jal‏ مكة المتاع والأموال والحلي» وعلی الحجاج ما سلبته 
منهم» وأن ترذ الكسوة للكعبة المشرفة» ولا تيت إليك بجنود لا قبل لك بها. إننا نتبرأ مناك كما برئنا 
من الشيطان الرجيم في الدنيا والاخرق ونعوذ di‏ من فعال السوء التي لا يقترفها إلا أعداء الله أجمعين. 
إذا لم تفعل ما أمرتك به لا يكن بيني وبينك إلا السيف والبراءة منك على رؤوس الأشهاد“. ‏ = 


vue 


Gil p>‏ من العلاقات الخار جية لقر امطة البحرين 


= لکن طبقاً لمراسلة شخصية مع البروفیسور مادلونغ فان صحة هذه الوثيقة غير مؤكدة. كما 

أنكر مادلونغ في مقالته ”قرامطة البحرين“» ص" 8 والتر.» ص۰۳ وجود أي نوع من التعاون بين 
القرامطة والفاطمیین» مشدداً على أن الرسالة المذكورة اعلاه لا تشکل برهاناً على وجود تحالف بين 
الطرفين. 

TY‏ حول الغزو القرمطي لجنوب العراق انظر عريب بن سعد» صلة» ص ۱۱۳-۱۲ ابن تغري 
بردي» النجوم الزاهرة» مج۲» ص78 7. 

The حول هذه الأحداث انظر إيزتفان هینال» ”حادثة المهدي المزيف عند قرامطة البحرين“»‎ .۳ 
ak 3^ ص۱۲۰۱-۱۸۱ مادلونغ»‎ «(333 A) ۲۰-۱۹ cArabist. Budapest Studies in Arabic 
هالې‎ £V + +42 cReligious Trends مادلونغ‎ to Y7 £3 je والتر.»‎ (A07 V0 البحرین“» ص‎ 
دو یلوا" البوسعیدیون أو قرامطة‎ Y ۱-۲ ۰ ۰ ص‎ c ص ۵ ۰۲۳۱-۲۲ والتر‎ «Das Reich des Mahdi 
وما بعدها.‎ VA je (YAT) V3 « Proceedings of the Seminar for Arabian Studies البحر ين “أ‎ 

۶4 . عريب بن سعد die‏ ص۰۱۳ VTA‏ عبد الجبار تثبیت» مج۲» ص Y AY-YAY‏ وحول 
محاولات القيادة القرمطية للمصالحة مع الحلفاء من القبائل انظر المصدر السابق» ص۰۳۸۹-۳۸۸ 
وحول العجمیین انظر الحاشية رقم 4 ۲. 

۰. إدريس عماد الدین؛ عيون الأخبار» مج۱» EY YA o‏ مسكويه؛ تجارب الأمم» مج ۲ ص۲۸4 وما 
بعدها؛ هر بيرت بو س› 945-1055 CSATA cg) Chalif und Grosskonig: Die Büyiden im ‘Iraq’‏ 
ص ۳۳۸-۳۳۷ (بالالمانیة). 

.١‏ جلال الدین عبد الرحمن بن أبي بكر السيوطي. تاريخ الخلفاء» تح. محمد محي الدین عبد 
الحميد (بيروت» 46 ص AV‏ 

۷. بالاشارة إلى هذه الأحداث يقول ابن الأثير في الكامل (مج۸» ص555-1954): "وفي هذه 
السنة بعث حاجب الخليفة محمد بن ياقوت برسول إلى أبي طاهر القرمطي يدعوه إلى طاعة الخليفة 
والقبول بالسيطرة على الأراضي التي هي بحوزته؛ وبتعيينه على أي أراض يرغب بوضعها تحت 
حكمه» مقابل ترك الحجاج بسلام وإعادة الحجر الأسود إلى موضعه في مکة. ووافق أبو طاهر على 
عدم التدخل بشؤون الحجاج ولا يؤذيهم لكنه رفض الموافقة على إعادة الحجر الاسود. وطالب 
بإرسال المؤن إليه من البصرة على أن تقرأ الخطبة باسم الخليفة في هجر“. انظر دفتري» الإسماعيليون 
(ط ۲ لندن» ۲۰۰۷): ص ۰۱۵۱ 

c ابن‎ ahs oe ۰۱ ثابت بن سنان» تاريخ ص٤ ۱۲۲۵-۲۲ مسکویه تجارب الأمم» مج‎ A 
۰۳۱۱ الکامل» مج۸» ص‎ 

YA‏ وكنتيجة واضحة لهذه المفاوضات فقد مر حجاج عام ٩۳4/۳۲۲‏ بسلام دون ازعاج. انظر 
ابن wel‏ الكامل» مجلم ص ۰.۳۹5 

0.4٠‏ مسكويهء تجارب الأمم» YA o cg‏ ابن الجوزيء المنتظم» مج" ص۲۱۰-۲۰۸؛ 
المسعودي. التبیه والاشراف» Y YV po‏ 

۱ . يقول الخبر الوارد في عیون الأخبار مج١ء‏ ص۲۹۹: ”في هذه السنة [۳۲۳/ [Aro‏ قصد أبو 
طاهر الكوفة [ودخلها]؛ وغادر ابن رائق بغداد ونصب معسكره في ياسرية» وأنفذ رسولاً إلى القرمطي. 
a a‏ یی d‏ ۰ دينار حتى يبقى في 
أرضه؛ وقطع ابن رانق له عهداً بان یحصل على ما یطلبه من قبیل المؤن لشعبه, وأنه سینشی مکنبا 
في ديوان الدولة للإشراف على هذا الامر وسیقوم [القرامطة] بطاعة [أوامر الخليفة] ویصیحوا = 


1° 


deett 


= عمالاً عنده. وجرت المفاوضات بين الطرفین غادر بعدها آبو طاهر إلى بلاده حاملاً هذا الوعدء 
لکن لم يتم الوصول إلى اتفاقية ملموسة". انظر أيضاً مسکویه. تجارب الأمم» CO qe‏ ص۳۹۷ وما 
بعدها؛ ابن الجوزي» المنتظم. مج" ص ۰۲۱۰۲۰۸ 

۲ حول الاتفاقية بين الطرفین تقول رواية عبد الحي بن أحمد بن العماد في شذرات الذهب في آخبار 
من ذهب. نح. محمد القدسي (القاهرة» ۰۱۹۳۱ مج۲» ص۳۰۸ ما يلي: "وهکذا کتب أبو علي 
محمد بن cow‏ العلوي إلى القرامطة الذين کانوا یحبونه Ob‏ یضمنوا سلامة الحجاج حتی یتمکن 

من إحضارهم [إلى مکة] واعطائهم خمسة دنانیر عن كل جمل وسبعة دنانیر للکسوة المزينة [للجمل 
الدلیل]. وقد منحوهم موافقتهم وتابع الحجاج طریقهم. وكانت تلك أول سنة یدفع فیها الحجاج 
ضريبة aU]‏ امطة]* . انظر أيضاً ابن تغري بردي» النجوم الزاهرة» مج ص٤‏ 4۲ السيوطي» تاريخ» 
ص PIT‏ محمد بن یحبی الصولي» آخبار الراضي والمتقي من كتاب الأوراق» تح. جيمس هیورث - دن 
(لندن» (YA Yo‏ ص۱۱۹؛ محمد بن أحمد الذهبي» تاريخ الاسلام تح. عمر عبد السلام التدمُري 
(بیروت؛ 4 (Eg (MA‏ ص $00 ونجد رواية هامة آخری لهذه الأحداث في عيون الحقائق» مج CV‏ 
ص۰۲۳۳ تقول: "وفي هذه السنة [۳۲۷/ ]٩۳۸‏ أخذ الحسین بن معمر» صاحب الجنايي» رسم 
خقارة من الحجاج. فأخذ من مقره في زبالة مقدار ثلائة دنانیر عن حمولة الجمل ودینارین تلجمل 
ودینار واحد لسرج الخیل. وکانت الرسائل ترد من الحجاج تخبر عن سلامتهم وشکرهم له“. 

TAY Y YAA-Y AA ص‎ GLAS عبد الجبار»‎ .£Y 

NAV المصدر السابق» ص‎ tt 

.٥‏ الصولي آخبار صه ١‏ ۲؛ ابن الجوزي المنتظم. Yge‏ ص۰۷ EY AV‏ ما عدا ذلك» جری 
اعتراض الحجاج من البصرة وخراسان سنة ٩۷۱/۳۱‏ على أيدي البدو أثناء عودتهم. المصدر 
السایق» OV p‏ 

VV G2 ۰۱۸۷۳ المسالك والممالك» تح. دو غویه (ليدن»‎ e 2 ابن حوقل» صورة الأرض»‎ E 

۷. انظر التفاصیل في عبد الجبار ناجيء "العلاقات التجارية بين البحرین والعراق في الحصور 
الوسطى c‏ > في الخليفة ورایس؛ c. C^‏ البحرین عبر العصور: التاریخ» ص ۲۳ ۳-۶ .٤‏ 

٠۲ ٤ص مج۰۱ ص4۰5 مج۲)‎ qul مسکویه تجارب‎ YOT 2١ ٤۸ص الصولي» آخبار‎ EA 
(Y Y (لیدن‎ The Buwayhid Dynasty in Iraq 334/945- 403/1012 جون ج. دنوهو»‎ ۱ 
VAG 

9 . الصولي oll‏ ص۰۱۲ ۰۲۰۵ ۰۲4۳ ۰۲4 ٩۲۰۹‏ مسکویه. تجارب الأمم» CV gee‏ 
ص۰۸ ٤‏ ؛ الهمذاني: تکملةه ص ۱۳۲. 

۰ مسکویه» تجارب (et‏ مج ۲ ص ۰۱۰۸ ۰۱۱۲ ۱۱۵۰ ابن الجوزي» المنتظم مج ۰٩‏ 
ص 5 ۱۲۳ دنوهو» «The Buwayhid Dynasty‏ ص ۰۲۱۹ وسقي الفرات هي المنطقة الخصبة 
المروية على جانبي نهر الفرات؛ انظر ابن الجوزي» المنتظم Nul prs‏ 
بن الحسین الروذراوري» ذیل تجارب الأمم» نح. ه. ف. آمدروز (أوکسفورد» gea ۱٩۲۱‏ 
ص ۰۱۰٩‏ 

۱ مسکویه تجارب qu‏ مج CY‏ ص۰۸۸ ۲ الهمذاني تكملة» ص ۰۱۳۰۰ 

۰ ص ۱۳۸-۳۷ شعبان» التاریخ الاسلامي» مج۰۲ ص۱۱۲‎ Die Buyiden im Iraq « p y .oY 

۳ . في العام ۹۶۷/۳۲۰ اشتکی القرامطة لدی معز الدولة دخوله الصحراء دون O3‏ منهم. انظر 
مسکویه تجارب الأمم» مجلاء ص۱۲ ۱؛ ابن ن الأثیر الکامل» مج۸» ص1۹ 4 . 


۳۹۹ 


4 . مسکویه تجارب الأمم مج ۰۲ ص٤ ٩۱ ٤‏ ابن OM‏ الکامل» مج۸» ص4۹ . 

Y A£, o هه المسعودي» التنبيه؛‎ 

SYATY AT ۰۱۹٦۹ ۰۱٤٤-۱٤۳ مسكويه تجارب الأممء مجلاء ص41‎ o 

.o¥‏ حول التفاصيل انظر ويلكنسون» ”العلاقات الحدودية بين البحرين وعمان“ ص" هه- 
0 

٩۲۰۸ص ابن الجوزي» المنتظم مجك‎ VAT ۰۱۳۷ ۰۱۳۲ انظر عریب بن سعد» صلة» ص‎ LOA 
تح. م. دو غویه (لیدن‎ qo JU شمس الدين محمد بن احمد المقدسي أحسن التقاسیم في معرفة‎ 
. ص۱۳۳‎ (3*1 

۹ مسكويه تجارب الأمم» مج ۲ ص۰۶۲ ۰۱۱۷ ۰۱۲۹ ۰۱6-۱۶۳ 434 ۰۲۱۸-۲۱۳ 
۳۳۱-۰؛ ابن حوقل» صورة الأرض» ص tot‏ المقدسي؛ أحسن التقاسيم» ص۲۱ 4 . 

e‏ انظر المقريزي اتعاظ الحنفاء» مج۱» HVAT o‏ ونجد وصفا للأحداث في شذرات الذهب 
لابن العماد» مج ۰۲ ص۰۳۸ على النحو التالي: "وفي هذه السنة [۳۳۹/ [Ao V‏ أعاد القرامطة 
الحجر الأسود إلى مکانه المناسب» ودفع لهم بکجم مقابل إعادته خمسین ألف دینار» ومع ذلك 
لم يفعلوا محتجین بالقول: أخذناه ph‏ ونعيده بأمر. ثم أعادوه وقالوا: الیوم «o aly eU Ael‏ وهو 
الذي كان قد أمرنا adsl‏ حتی تکتمل طقوس الحجاج“. والعبارة الأخيرة قد تعكس قناعتهم 
الدينية أكثر مما هي pl‏ من شخصية حقيقية. انظر أيضا مسکویه, تجارب الأمم» مج ۲ ص ٩۱۲۷‏ 
ابن الاثیر» الکامل» Aw‏ ص1۷ ۳؛ ابن الجوزي» المنتظم» Y AV o. OV eee‏ ابن تغري بردي» 
النجوم الزاهرق مج۳» ص ۰.۱۰۱ 

۱ . انظر عبد الجبار؛ تثبیت؛ مج IA TT TAY uo OV‏ ابن الأثیر» الکامل» مج۸» ص ۳۳۳+ عریب 
بن سعد؛ صلة» ص ۰۱۱۳ VTA‏ مسکویه تجارب ql‏ مج ۰۱ ص 0۳۹۱۵ 04۰۵ ۰4۰۸ 

“UW‏ المصدر السابق» مج۲. ص ه EY ١‏ ابن تغري بردي» اللجوم الزاهرق مج4» ص ١‏ ١؛‏ محمد بن 
يوسف الكندي» 5 BY‏ مصر c‏ حسين نصار (بیروت لا ت.)» ص۰۳۱ ه. مالم خلفاء القاهرة. 
الفاطميون في مصر 4-٩۷۳‏ ۱۰۷ (میونیخ» (Y Y‏ ص MOAT‏ 

۳ ابن CAI‏ الکامل» مج۸» ص ۲۰۳. 

ad ۶4‏ الکامل لرسالة بختیار نجده عند إبراهيم بن هلال الصابی؛ المختار من رسائل أبي (سحق 
إبراهيم بن هلال الصابی» تح. شکیب أرسلان (بیروت» لا ت.): ص۲۰ ۳۳-۳. مسکویه» تجارب 
cell‏ مج ۲ ص۹ ۰۳۳۲-۳۲ 

AY الهمذاني تكملةء ص۲۳۳ ابن الجوزي» المنتظم مج۷» ص‎ Yo 

M.‏ ابن الأثير» الكامل» مج۸» ص ٩۲۰۳‏ الهمذاني» «Aa Ss‏ ص۲۳۳؛ ابن الجوزي. المنتظم 
مج۷» ص LAT‏ ۰۸5 ۱۱۲ مسکويهء تجارب الأمم» مج۲» ص۰۷ EE‏ أبو شجاع محمد بن الحسین 
الروذراوري» ذیل تجارب الأمم, مج۳» ص ۰۱۰۲ ۱۰۹ وما بعدها. 

۷. . مسکویه تجارب Ye quM‏ ص ۰۱۲۹۰۱۱۷ 

. ٠١١ص الروذراوري ذیل تجارب الأمم» مج۲۳» ص۱۰۹ اين الجوزي المنتظم مج۷»‎ A 

4 المصدر السابق» Ae‏ 

۰. . عندما ققد ابن سعدان» أول وزير لصمصام الدولة البويهي» الحظوة عند الامیر جری اعتقاله 
ومعه من أصحابه ممثل القرامطة ابن شاهویه. انظر ابن الاثیر» الکامل» مج٩»‏ ص $£Y,‏ بوس» Die‏ 
im "Iraq‏ ۰3/۸ ص C1,‏ شعبان» التاریخ الاسلامي مج ۲ ۰۱۱۸-۱۲۱۵ 


YN 


is‏ ا 


1. ابن الأثيرء الکامل» مج٩‏ ص4۲؛ ابن الجوزي» المنتظم» مج۷» ص۱۷۰؛ المقريزي» اتعاظ 
الحنفاء مج ۰۱ ص۲۰۷ . 

۲. ابن حوقل» صورة الأرض» ص۰۳5 حيث يروي عن وجود اتفاقية سرية بين الحمدانیین والقرامطة 
في البحرین تم التوصل إليها بوساطة من القاضي ابن عرفة. ابن الأثير» الکامل» مج۸» ص ۰0۰۰ حيث 
يذكر أن الحمدانیین بعثوا في سنة ٩۱۸ [TOA‏ بهدية إلى القرامطة في هجر تساوي حوالي ۵۰,۰۰۰ 
درهم. 

۳. . ابت بن سنان» تاریخ» ص٣‏ ۲ ٩۲‏ آبو یعلی حمزة بن القلانسي, ذیل تاريخ دمشق تح. ه. آمدروز 
(لیدن وبيروت» ۱۹۰۸ ص ۱؛ ابن الأثير» الکامل» مج۰۸ ص٤‏ ۰۱۱-۲۱ 

.0 المقريزي» کتاب المواعظ والاعتبار في ذکر الخطط والانان تح. أيمن ف. سيد (لندن» ۰)۲۰۰۲ 
مجك Ye‏ ۲١؛‏ ابن تغري بردي» النجوم الزاهرةء Vee‏ ص۲۲ ۳ مسکویه» تجارب الأمم» em‏ 
ص۲۰۳؛ ابن الأثير» الکامل» مج۸ ص07 4؛ ابن الجوزي» المنتظم؛ مج۰۷ ص58 tV‏ بوس» Die‏ 
cBuyiden im draq‏ ص $00 عدو col‏ الدولة الحمدانية» ص٤‏ ۰۲۷۹-۲۷ The Age of ug AgS $Y ٠9‏ 
cthe Caliphate‏ ص ۲۰ ۰۳ ۱ 

vo‏ مسكويه؛ تجارب الأمم» cv ٠۳ص Yg‏ الهمذاني» تكملة» ص۱۸۷؛ ابن تغري بردي» النجوم 
có a gll‏ مج ۲ ص۱۲ ۰۲۳ 

20.5 حول الحملة في سورية انظر الهمذاني تكملة» ص۲۰۱؛ المقريزيء المقفی الکبیر؛ تح. محمد 
يعلوي (بیروت» ۰۱۹۸۷ ص۳۲۳؛ ابن تخري برديء النجوم الزاهرق مج٤»‏ ص۲۳٩‏ مادلونغ» 
”قرامطة البحرين“» ص۰ 1-۵ ۵. ونشأ على خلفية الحملات القرمطية على سورية خلاف بين ذرية 
أبي طاهر «OUS‏ بشكل أساسي» بين ولده سابور وعمه أبي المنصور أحمد» ثم ابن عمه في وقت لاحق» 
ابن أحمد» الحسن الاعصم وهو نزاع أدى في النهاية إلى انشقاق داخل جماعة القرامطة في البحرین 
لم يكن معروفا على نطاق واسع. حول تطورات النزا ع انظر اين الأثیر» الکامل» مج۸» ص ۰ VU‏ ابن 
خلدون. العبر» مج4» ص57 ١؛‏ ابن تخري بردي» النجوم الزاهرة» مج ص۰۲۷ CV.‏ الهمذاني» 
dass‏ ص ١١‏ ۲؛ ابن حوقل» صورة الأرض» ص ۳۵. 

NN‏ یل إن القائد القرمطي دخل في عقد زواج مع ابن طغج إثر عقد اتفاقية السلام بینهما. انظر 
المقريزي» اتعاظ الحنفاء» مج١ء VAT uo‏ ابن الأثير» الكامل» مج۸» ص55 EE‏ ابن الدواداري» کنز 
الدرر» مج ص ۰۱۲۲ 

۸. . حول تقدم الفاطمیین نحو سورية انظر ابن الدواداري» كنز الدرر» مج" ص ٩۱۲۹-۱۲‏ 
هالم» خلفاء القاهرة» ص ۰۹۲-۹ 

YA‏ القلانسي» ذيل تاريخ دمشق» ص ۱؛ المقريزي, اتعاظ الحنفای مج ۰۱ ص87 ١؛‏ ابن الدواداري» 
کنر الدرر» ole‏ ص۱۳۲؛ ابن الأثير» الکامل» مج۸» ص۱۹۱ مادلونغ» "قرامطة “ya‏ 
ص5 ه -لاه؛ والتر.» ص TI-Yo‏ 

.0 ججحمال الدين علي بن ظافرء أخبار الدول المنقطعة» تح. أندريه فيريه (القاهرة» ۱۹۷۲ ص4 HV‏ 
۰ المقريزي اتعاظ الحنفاءء مج ۰۱ ص۲۷ ۰۱ ۱۸۷-۲ ابن تغري بردي» النجوم الزاهرق مج » 
٩-۵۸ yo‏ ۵. 

۱ ابن الأثيرء الکاملء مج۰۸ ص4 ۱۵-۱ ؛ ابن الدواداري؛ كنز الدرر» مج" ص4 ۰۱۳۹-۱۳ 

AY‏ ثابت بن سنان. تاریخ» ص۳۹ ۲؛ عبد الجبار» تثبيت» مج ۲ ص ٩۱۰۷‏ ابن تخري بردي» النجوم 
الزاهرة, cfe‏ ص٤‏ ۷. 


YA 


حوانب من العلاقات الخار جية لقر امطة البحرین 


pf ۳‏ العباس أحمد القلقشندي» صبح الأعشى في صناعة الانشاء تح. محمد علي إبراهيم (القاهرة» 
۳ ) مج(ء ص ۱۳۲۰ أحمد بن محمد بن عبد ربه العقد الفريد» تح. أحمد أمين (القاهرة 
Yo )۲‏ ص ۰.۳۹۹ ۱ 

AE‏ بخصوص أحداث حملة الحسن الاعصم العسكرية على سورية؛ المصدر الأساسي هو للمعاصر 
شریف أخو محسن الذي اقتبسه النويري» نهاية الأرب» مجه CY‏ ص۳۰4 وما بعدها؛ ابن الدواداري» 
كبز الدرر؛ مج" ص۱۳۲ وما بعدها؛ المقريزي اتعاظ الحتفای مج ۰۱ ص۸۲ ۱۸۸-۱ والمقفی» 
ص ۱-۲۲۱۳ + «Die Kalifen von Kairo «la‏ ص 1-40 1. 

۰۱ ثابت بن سنان تاریخ ص۳۹ ۲؛ عبد الجبار» تثبیت» ص۸۹ ۱؛ المقريزي اتعاظ الحنفای مج‎ Ao 
۰۱۸۹ ص‎ 

۰۹۱-۹۵ ص‎ « Die Kalifen von Kairo انظر هالم‎ . ٩ 

۷. ابن القلانسي» ذيل؛ ص ۲؛ ابن الدواداري» كنز الدرر» مج ص47 ١؛‏ ابن تغري بردي, النجوم 
الزاهرق مج4» ص۲٦‏ . 

LAA‏ بقیت رسالة المعز محفوظة في کتابات أخي محسن المفقو دة» لکن مجتزءات منها مقتبسة عند 
النويري» نهاية الأرب» مجه ۲ ص۳۱۱-۳۰۸؛ ابن الدواداري» كنز الدرر» ٩۱۹-۱ ٤۸ص A‏ 
والنص الکامل للرسالة ورد عند المقريزي, اتعاظ الحنفای مج ۱ ص ۰۲۰۲-۱۸۹ 

.۵-۵۱ مادلونغ» "قرامطة البحرين“» ص ۰۸۸-۸ والتر.‎ As 

۰۹۸-۹۷ p c Die Kalifen von Kairo هالم‎ 2D 

AN‏ بعض هذه العبارات تُذكر بآیات في القرآن» على سبیل المثال 4 ۰ و۰۱ والحدیث 
النبوي المشهور ue‏ من الغرب (وهي إشارة 
استخدمها الفاطمیون لقیام دولتهم في أفريقية) 

۰۱۷۱۱-۱٩۹ 2 ابن الدو اداري» كنز الدرر» مج"‎ .AY 

.AY‏ ابن القلانسي» qui‏ ص۰۳ ۱۰؟ المقريزي» اتعاظ الحنفای ec‏ ص۰۱۰ ۲۰۰ ابن 
الدواداري» كنز الدررء Qc‏ ص٣٤‏ ۱ ابن الأثير» الكامل» مج۸» ESIA‏ 

-۲ ۱ بخصوص أحداث حملة الخليفة العزيز على سورية انظر ثابت بن سنان» تاریخ» ص‎ AE 
۰۱ 4 ٤ص‎ ۰1٦جم ابن الدواداري كنز الدرر»‎ EY 4 ۱-۲ ۲؛ المقريزي. اتعاظ الحنفاء مج۱» ص۳۸‎ ££ 
.۲ ۲۷-۲۲ الهمذاني» تكملة» ص‎ VIVA VON Ge ابن الأثير» الکامل» مجلم‎ ev vv vo 

۰۲۱-۲۰ ۰۱۸-۱ اين القلانسي» ذيل» ص5‎ .٥ 

.0 انظر المصدر السابق» ص۲۱-۲۰؛ ابن الأثيرء الكاملء مج۸» ص۰1۱ 

۷ المقريزي» المقفی» EY uo‏ ابن تغري بردي» النجوم الزاهرق مج 6h‏ ص۲۸ ۰۱ 

٩۲ ٩۲-۲۹۱ الخلافة» ص‎ par كينيدي»‎ fY f Vow qune انظر شعبان» التاريخ‎ AA 
۰۱ والحاشية‎ Yo Y ص‎ CY الإسماعيليون» ط‎ cus pio 

68 ابن الأثير» الکامل» مج٩)‏ ص۸ ۵۹-۵ المقريزي» اتعاظ الحنفای مج ۰۱ ص۰۷ ۲. 

.٠‏ كينيدي» «The Age of the Caliphate‏ ص۲۹۲ وما بعدها. 

۱ هالم Das Reich des Mahdi‏ ص۸ EY ١‏ والتر.» ص۲۳۱. 

LY Y‏ المقدسي أحسن التقاسیم» ص EVE‏ ابن حوقل» صورة الأرض» ٠-۳۳ o‏ ؛ ناصر خسرو؛ سفر 
نامه» تح. تشارلز شیفر (باریس» VAAN‏ ص ٩-۸۲‏ ۸؛ التر جمة الإنكليزية» ویر م. نکستون» Book‏ 
of Travels‏ (نیویورك l A SAT CV AAT‏ 


۳۹۹ 


قلاع العقل 


pol .۳‏ خسروء سفر نامه ص ۸۳-۸۲؛ أبو العلاء المعري» رسالة الغفران» تح. كامل GAS‏ 
(القاهرة» (VAYA‏ مج" ص۲۳۵ والرواية تجري على النحو التالي: ”قيل لي إن للقرامطة دارا في 
الأحساء منها سیخرج الإمام إلى العلن. ولهذا وضعوا فرساً مسرجة آمام تلك الدار. وكانوا يقولون 
للعامة: هذه الفرس سيمتطيها المهدي وسیر کبها عند ظهوره ". 

Mí‏ من وجهة نظري» هذه هي طبيعة الحر کات الثيوقراطية عموما؛ ویلاحظ المرء تطورات ومزاعم 
مشابهة. على سبيل المثال» في حادثة أبي الخطاب. تلميذ جعفر الصادق LS)‏ رواها النوبختي في 
فرق الشيعة» تح. ريتر (استنبول» )) ص؟۱۱-۰) وفي دوائر الشيعة الغلاة عموما. 
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مملوك صقلبي بارز من الفترة الفاطمية الأولى: 


الأستاذ جوذر 


حامد حاجي 


في السنة التي آعقبت هرب آخر آمراء الأغالبة» زيادة الله الثالث (ح. ۸۲۹۷-۲۹۰ 
٩۰۹-۳‏ شرقاء دخل الامام - الخليفة الفاطمي المهدي ÓL‏ (ح. ۲۹۷- 
(AY £A ۲‏ مدينة رقادة منتصراً في العشرین من ربیع الثاني ۲۹۷ الموافق 
السادس من کانون الثاني/ يناير ۰ AV‏ واستقر في قصره في العاصمة السابقة للأغالبة. 
و کانت العملیات العسكرية الناجحة لداعيته أبي عبد الله الشيعي (ت. ۲۹۸/ (VY‏ 
قد وضعت تحت سیطرته مناطق شاسعة من المغرب ومن ممتلکات الاغالبة السابقة 
في صقلية. وقد ورث کل ما كان یخص الأغالبة» بما في ذلك عبیدهم. ومن بين هؤلاء 
العبید كان الأستاذ جوذر الخصي الصقلبي الأصل الذي خدم فیما بعد الائمة - 
الخلفاء الفاطمیین الاربعة كلهم في أفريقية وارتفعت مرتبته لیصبح رجل الدولة الأكثر 
شهرةً في الفترة الفاطمية الاولی. وکانت أصول الخصیان الصقالبة» الذین حققوا 
بروزا لهم في أفريقية خلال فترة حکم الأغالبة» تعود في معظمها إلى مناطق البلقان. 
وکان فصلهم عن بلدانهم الأصلية» وحرمانهم من وجود أي أقارب لهم في مساکنهم 
الجديدة قد جعل منهم مرتبطین بشکل كلي بأسیادهم مخلصین لهم.' وحظیت حياة 
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galg 


جوذر العملية في خدمة الفاطمیین لمدة تجاوزت الستین عاماء وولاؤه النموذحي 
لرعاته» بتوئیق واف في سيرة حياته التي صنفها كاتبه الخاص» آبو علي منصور العزيزي 
الجوذري» الذي وا ا و من ۳۵ ۱ وحتی وفاة جوذر سنة 
۲ ۳ ' وقد جمع کتاب السيرة هذا بين الاقوال الشفوية والمواد الارشيفية 
من عهود أول أربعة أئمة - خلفاء فاطمیین مما یساعدنا في تتبع مراحل حياة SY‏ 
منذ دخوله في خدمة الفاطمیین وحتی أيامه الأخيرة في عهد المعز لدين الله (ح. 
(Vo qoy /YXo—Y£|‏ آخر إمام — خليفة فاطمي یحکم من أفريقية ae‏ 
حکم من السلالة في مصر.ٍ ۱ 

كان جوذر لا یزال صبيا عندما دخل المهدي رقادة. وکان من بين عبید النظام 
القدیم الذین تم تجمیعهم آمام المهدي. وقام الحاکم الجدید بتوزیعهم على مهامهم 
في إدارة دولته. واختار المهدي جوذر ليكون في خدمة ولي عهده القائم بأمر الله 
(ح. اسم (A ET- “are‏ فقد Cond‏ المهدي بزهده» فأولاه حظوةٌ منذ 
البداية بعد توقعه أنه سيكون جدياً.وتقياً في خدمته. وبدأ جوذر عمله كرئيس لخدم 
قصر القائم خلال عهد المهدي» وقد تولى شؤون قصر القائم عندما كان الأخير خارج 
العاصمة في حملة عسكرية. " وعند عودته من الحملة أعجب القائم بأعمال EI‏ 
وخدماته فکرّمه وزاد من ٍنعاماته علیه. وذهب القائم فيما بعد باصطحاب جوذر في 

حملة واحدة على الأقل من حملاته على المناطق الشرقية»؛ OV‏ السيرة تروي أن القائم 

آمر جوذرء عندما انزرعج من سلوك جنوده الذین تكرر نهبهم لمتا ع LS gh‏ الذین طلبوا 
الحماية منهم» بألا یاکل لحماً إلا مما يقدّمه مطبخه الخاص» بحیث لا يحتوي ذلك 
اللحم على أي شيء غير جائز. * 

وبعد وفاة المهدي أو كل الامام - الخليفة الفاطمي الجدید. القائم» شوون بيت 
المال إلى جوذر إلى جانب أمور مخازن الالبسة والأقمشة الخاصة بالقصر و جعله 
وسيطأ بينه وبين أتباعه» وبینه وبين جمیع عبيده. وبلغت درجة BB‏ سيده به e‏ بحیث 
أنه عندما كان القائم يُحضر لدفن المهدي استدعی جوذر جانبا وأسرٌ له بتسمية ولده 
إسماعيل» الامام - الخليفة المنصور بالله فیما بعد (ح. ۳۱-۳۳/ ۹۵۳-۹6۲ 
Ly‏ لعهده. وأخذ القائم من جوذر وعدا بمبايعة ولي عهده المسمّی والحفاظ على 
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مکانته سرا حتی یقوم هو نفسه باعلان تعیینه على العامة. وطبقاً لهذا الوعد فقد أبقى 
جوذر الامر سرا مدة سبع سنوات." وقد سبق للمنصور أن ابدی تعاطفاً واهتماما 
كبيرين بجوذر حتى في عهد القائم. فکثیرا ما كان يتوقف عند منزل جوذر ليقوم 
بزيارته. وتحتفظ السيرة برسالة هامة بعث بها المنصورء عندما كان ولياً للعهد, إلى 
جوذر حول موضوع تحكم المرء بغضبه» واستشهد فيها بنصيحة جالينوس." 

وكانت لجوذر السلطة لمعاقبة من هم تحت إمرته. وحدث في أحد الأيام أن 
عاقب وسجن بعض شباب الصقالبة الخصيان بسبب مخالفة ارتكبوها واستحقوا 
التأديب عليها. فناشد ca‏ ولي العهد. المنصورء للتدخل لصالحهم. ولم يدر جوذر 
بهذا الأمر حتى تلقى رسالةٌ من المنصور أعلمه فيها أنه قد تجاوز حدّه قليلاً وعليه أن 
يكون رحيما تجاه أولئك الذين عاقبهم.* وبعد خروجهم من السجن فيما بعد قدّم 
هولاء الصقالبة خدمات بارزة للفاطميين تحت حكم المنصور ثم المعز. وكان من 
ینهم كل من قیصر ومظفر اللذین اعدمافي عهد المعز سنة £4 / ۰ لأن نفوذهما 
تجاوز الحد المسموح به." وأسندت المهام الموكولة لمظفر إلى ادارة جوذر. کما تم 
تحویل الأموال التي جمعاها إلى دیوان المنصورية» و کانت في بند مستقل عن بنود 
الدخل الأخرى من الممتلکات التي كان يديرها جوذر واستخدمت لنفقة معيشة العبید 
العاملین تحت إمرته. وعندما كان جوذر یحتاج تمویلا اضافیا للانفاق على العبید كان 
المعز یسمح له باستعمال الدخل الوارد من مجالات مظفر. ‏ _ 

وخلال آخر سنتین من Age‏ القائم وأوائل Age‏ المنصور تمکن المتمرد الخارجي 
آبو يزيد (ت. ۳۳۰ ۱۱۹۶۷ من جمع عدد کبیر من الاعوان حوله من البربر 
الاباضیین من منطقة جبال الأوراس (وهي الیوم بين شمال شرق الجزاثر وغرب 
تونس) وبداً ثورته ضد الدولة الفاطمية في العام ۳۳۲/ 4۳ ۹ . فاحتل القسم الجنوبي 
من أفريقية بالکامل» بما في ذلك القیروان» وحاصر المهدية. وبلغ من حجم ثورته حدا 
جعل الكتاب الفاطمیین ینعتونه ب”الدجال“» الذي هو شخصية نبوئية في الاسلام 
مشابهة لشخصية المناوی للمسیح. '' وعندما كان القائم على فراش الموت أثناء الثورة 
استدعی المنصور وأعطاه توصیات خاصة تتعلق بحماية جوذر والمحافظة علیه. ۳ 

تولی جوذرء مع بداية عهد المنصورء مكانةٌ أكثر سمو واعظم رفعة. وعندما انطلق 
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المنصور لملاحقة آبا يزيد قلد جوذر سلطة الاشراف على القصر وعلى كامل البلا 
وائتمنه على صناديق بيت المال و حمّله مسرؤولية الحفاظ على سلامتها. فأصبح جوذر 
بهذا الشكل ثالث أهم شخصية في الدولة الفاطمية» بعد الإمام وولي العهد. وفي العام 
۷۳۳۲ تمّت هزيمة أبي يزيد آخیراً على يد المنصورء الذي كان أبقى نبأ وفاة 
والده سرا حتى ذلك الوقت.؟' وبعد هذا الاتتصار أعتق المنصور جوذر وكرّمه بتسميته 
"مولی أمير المؤمنين“ء ووجهه في اتباع صيغة محددة في بروتوكول المراسلات من 
شأنها أن تجعله في أعلى مرتبة بعد ولي العهد.* وكرّمه المنصور بجعل اسمه يُنقش 
على شرائط الطراز التي ترين الأقمشة والسجاد المصنوع في المهدية؛ وكساه بأثواب 
الشرف ومنحه مركوباً يركبه في موكب الخليفة. وعندما جلس المنصور إلى الطعام 
بعد عودته إلى القصر منتصراً أمر جوذر أن يجلس معه إلى مائدته» فكانت تلك أول 
مرة حظي فيها بشرف الجلوس مع الإمام إلى طاولة واحدة. وأسّس المنصور عاصمة 
إقامته الجديدة, المنصورية قرب القيروان لتكون علامة تميّر هذا الانتصار. وعندما 
قُدّمت إليه أول مجموعة من النقود المسكوكة التي تحمل dead‏ بعث منها بألف 
دينار كبركة إلى جوذرء الذي كان قد بقي في المهدية لبعض الوقت يواصل عمله من 
هناك. 

واعتاد المنصور أن يجمع أجود الکنوز من كافة الأنواع» وكان يعتبر كتب أسلافه 
أغلى وأغنى كنوزه."' وفي أحد الأيام بعث بمجموعة من هذه الكتب إلى جوذر 
للاحتفاظ بها ونسخهاء ومنها كتاب الإيضاح للقاضي النعمان والخطب التي ألقاها 
هو نفسه وتلك التي للقائم.*' وفي مناسبة آخری» جرت في العام MON [YEN‏ 
بعث الإمبراطور البيزنطي قسطنطين السابع بورفيروجينيتوس (ح. (ROMA ES‏ 
براهب سفيرا له يحمل هدایا ثمينة إلى بلاط المنصور في المنصورية. وكان الغرض 
من السفارة إقامة علاقات ودية وسلمية مع الملك الفاطمي عقب هدنة بين الطرفين 
توصلا إليها بعد تعرض القوات البيزنطية لهزيمة مذلة في صقلية وجنوب إيطاليا على 
أيدي الفاطميين. وقد أعجبٌ السفير بعظمة الملك الفاطمي والبهاء الذي يحيط بهء 
وهو ما لم يشاهد مثيلاً له في بلاده. وبالنتيجة» وردّاً على ذلك أراد المنصور إرسال 
هدايا أكثر جمالاً وسخاءً من تلك التي تلقاها. ولذلك كتب إلى جوذر يأمره أن يُحضر 
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من مخازن کنوزه مواد ثمينة وصفها له تليق بارسالها إلى الملو ۱۹.۵ 

وخلال فترة مرضه الأخير وجه المنصور ولي عهده المعز ليرد على رسائل جوذر. 
ثم» وبعد فترة قصيرة من توليته الامامة سنة 4۱ ۳/ cov‏ استدعی المعز جوذر إلى 
المنصورية وأسكنه قربه في مجمع قصره. واحتاج جوذر لبعض الحصر الأنيقة لفرش 
بيته الجدید. ومع أن صناع الحصر کانوا تحت سلطته. الا أنه سأل الامام السماح له 
بصنع الحصرء وأضاف أنه سیدفع هو نفسه التکالیف الناجمة عن ذلك. لکن الامام 
o pl‏ بإحضار أجمل الحصر المصنوعة Oly‏ یعتبرها هدية شخصية مقدمة الیه.۲۰ 
وأصبح جوذر مسؤؤولاً في المنصورية عن ابلاغ الامام باي رسائل أو التماسات موجهة 
إليه. وكان یتلقی من الامام ردا يتضمن القرار الواجب تنفيذه» والنصيحة الواجب 
إسداؤها إلى صاحب الطلب» والطريقة التي يكتب بها إليه. كما كان جوذر یتلقی 
رسائل من مساعديه الذين خلفهم في المهدي ومن غيرهم ممن كانوا في خدمة 
الدولة. وكانوا يراسلونه لاطلاعه على ما يحتاجونه» أو طلبا لمشورة في أمر ماء أو 
لابقائه في صورة ما يجري. وكان ينتزع من مراسلاتهم تلك الفقرات التي تتضمن 
نقاطاً تستدعي طلب الرأي والنصيحة ويترك فراغاً على الورقة بين كل فقرتين. فيقوم 
المعز عندئذ بكتابة جوابه بخط يده بخصوص رأيه أو الفعل الواجب اتخاذه. وتكشف 
رسائل المعز وتوجيهاته إلى جوذر» المحفوظة في سيرة حياته» مدى اهتمام الامام 
وحرصه على معالجة كافة القضايا الموجهة إليه وكيف أن جوذر كان مشت ركاعن قرب 
في التعامل مع المسائل كافة: تلك التي شملت قضايا الدفاع عن المملكة وصولاً إلى 
الإدارة المالية وشوون صقلية (حيث كانت الأسرة الكلبية تحكم بصورة شبه مستقلة 
تحت السيادة الفاطمية)ء وبناء الأسطول الفاطمي وتسليحة. والتحضيرات للمغادرة 
النهائية إلى مصرء وهي تحضيرات دامت من حوالي 4۹ ۳/ ٩۱۰‏ وحتى فتح الفسطاط 
على يدي القائد الفاطمي جوهر الصقلي (ت. Y [PAY‏ 48( سنة AVA [Yo A‏ ومن 
بين المسائل التي كانت تُحال إلى المعز: النزاعات المتعلقة بالرعي في المراعي 
والشكاوى ضد الموظفين» وشکر أحد الکتاب وارتداد العبيد» والمنافسة بين حلفائه 
في المغرب. فقد أمر شخصيا بتزويد سجين صقلبي بحصيرة صلاة» وبكفن لولد أحد 
الموظفین. ۲۱ واهتمٌ بالذين كانوا يخدمونه حيث pal‏ بالاهتمام بحالتهم المعاشية وتعليم 
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أطفالهم لإعدادهم لخدمة الدولة الفاطمية مستقبلا .۲۲ وعندما أطلعه جوذر على الحالة 
المالية المريعة للداعية البارز جعفر بن منصور اليمن (ت. بعد 55 / (MOV‏ سارع 
المعز إلى نجدته وإنقاذه من مأزقه. LITT‏ أعظم الأمور المقلقة له شخصياً فكانت تلك 
الخاصة بسلوك أقاربه» وبشكل خاص ولده الأكبر تميم (ت. 4 ۳۷/ (AAG‏ 

لكن بعض الرسائل كانت تصل إلى الإمام مباشرةٌ من أفراد من غير طريق جوذر. 
علماً أن الأخير كثيراً ما كان يبادر» من جهة أخرىء بالكتابة إلى الإمام يعلمه عن أمر 
ما أو یتظر منه نصيحةٌ أو توجيهاً معيناً دون $5 أو إشارة إلى أي شخص آخر في 
المراسلة. وكذلك كان يكتب إلى الإمام مستفس رأ عن صحته وأحواله. وبالمقابل كان 
الامام يكتب إلى جوذر من تلقاء نفسه na‏ عن اهتمامه بصحته وأحواله, أو لارسال 
تذكار إليه. وعندما كان جوذر مريضاً ذات مرة كتب المعز إليه يوصيه بتناول ترياق 
من ell‏ طبیه الخاص 02535 بتعلیمات حول كيفية استعماله.*"وفي مناسبة آخری 
بعث إليه بزو ج من اللباس الداخلي استعملهما هو نفسه ووالده المنصور من OY cal‏ 
جوذر كان يحب ارتداء اللباس الداخلي,*۲ 

كان جوذر على معرفة جيدة بالأسرة الكلبية من بني أبي الحسن الكلبي؛ فقد 
eX‏ هوّلاء خدمات عسكرية جليلة للفاطمیین و حکموا صقلية باسمهم. و کانت هذه 
الاسرة قد تبنت القضية الفاطمية منذ وقت مبکر ونالت حظوة لدی هولاء من all‏ 
عهد المهدي. وتعرض علي بن أبي الحسین الكلبي» صهر سلیم بن أبي رشيد» أمير 
صقلية (a vica Yo ۳۲۰-۳۱ Y)‏ للقتل سنة ٩۳۸/۳۲۲‏ خلال حصار جیرجنت 
(أو أكريجينتوم» أو جيرجينتي) أثناء قتاله في سبیل الفاطمیین ضد متمردین محلیین. 
وبینما كان علي منشغلاً في القتال بعیداً عن أسرته تولی جوذر رعاية اثنين من أبنائه 
بأمر من القائم ۰ وقد لعب أحدهماء أبو الغنائم الحسن بن علي (ت. «ao /Yo&‏ 
و میس اب doa‏ ای 
ul‏ يزيد» وارسل إلى صقلية سنة Lal à £A [rr‏ علیها لاستعادة النظام وتثبیت 
السلطة الفاطمية في الجزيرة ذ Ec TON reer a‏ 
E‏ ا ارا ال وتكشف 
وثيقة محفوظة في السيرة عن تفاصيل تتعلق بهذا التمرد الذي أخضعه الحسن بن 
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علي» تعتبر مكملة لرواية ابن الأثير حول هذه الأحداث. 

وكانت لجوذر بعض الملكيات العقارية» ومنها عقار وهبه إياه المهدي في جزيرة 
شريك»"” وهي شبه جزيرة خصبة تقع إلى الشرق من تونس» وتعتبر أقصى نقطة فيها 
من الجهة الشمالية أقربها إلى صقلية. غير أن مصدر دخله الرئيسي لم يكن من هذه 
الأرضء وإنما من استلماراته التجارية في صقلية. وكان يملك سفينة ويمارس التجارة 
مع الجزيرة بصفته الشخصية» حيث كان يستورد الأخشاب التي كان يهبها للإمام في 
بعض الأحيان لاستخدامها في صناعة السفن الحريية.۲۸ (à pa‏ عندما جاءت سفينته 
بصفقة كبيرة من الأخشاب من صقلية» وكان حوض بناء السفن العائد للإمام بحاجة 
لهذه المادة» وهب جوذر الحمولة للإمام معبّراً عن رغبته في أن يقبلها منه.؟” وكانت 
علاقات جوذر الوثيقة مع الأسرة الحاكمة في صقلية تعني أنه كان قادرا على الاستدانة 
من بيت المال في الجزيرة» بموافقة المعزء لأغراض صفقاته التجارية» ثم يدفع الأموال 
التي استعارها إلى بيت المال في المنصورية. فنظرة الإمام هي أن ماله كان مال جوذر 
أيضاً. 00 

غير أن النقل البحري لم يكن من دون مخاطر وعانى جوذر من خسائر في البحر. 
ومرة» عندما علم المعز بأن إحدى سفن جوذر قد غرقت بكامل حمولتهاء وهي في 
طريقها قادمة من celine‏ بادر بالكتابة إليه يواسيه بخسارته. '' وعندما DÍ‏ سفينة 
لجوذر في البحره في مناسبة آخری» ولم یتمکن من إيجاد بديل لها لشحن بضاعته إلى 
c pi‏ التمس من المعز إعارته (حذی سفنه التي سبق أن اشتراها من البيز نطيين لصالح 
الامام. وكان من باب الاحترام يتور ع عن هذا الطلب. لكن الامام طلب إليه استخدام 
أي سفينة يحتاجهاء لأنه لم يكن يرى فيما يملك من بضاعة سوى بضاعة جوذر. '” 

وكان جوذر على علم تام بجميع المسائل في الأسرة الفاطمية» ومنها بعض 
النزاعات التي بقيت المصادر التاريخية العامة صامتة حولها. بل إن المعز كان يعتبره 
في الحقيقة واحدا من OUS cA pol‏ يسمح له بزيارته متى شاء. LST‏ كان على معرفة 
برواتب وأعطيات سكان القصر عموماً وتللك الخاصة بحريم الإمام وبطانته بشكل 
خاص. ونعلم من سيرته أن أبناء المهدي والقائم الذين أقاموا في المهدية في قصري 
المهدي والقائم على التوالي» رفضوا الاعتراف بكفاءة المنصور وتميّزه وأنكروا 
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حقه في الامامة. يضاف إلى ذلك إطلاقهم اتهامات كاذبة ضد جوذر. فقد طالبوا 
بحق السير في الأسواق مع عامة الناس بحرية» في حين منعهم جوذر وحرّم ذلك 
عليهم يسبب سلوكهم المشين. وكان المنصور قد كتب رسالة إلى ولي عهده المعز 
تتعلق بهذه المسألة أطلق فيها على أبناء المهدي والقائم تسمية ”الشجرة الملعونة في 
“ol al‏ (القرآن + VV‏ لانهم كبني أمية من قبل» رفضوا الاعتراف به. وقد وعده 
المنصور بأن يُرسل إليه كتاباً صفه حول هذه المسألة لهداية المؤمنين وإزالة الشك 
من أذهانهم. "۲ وأصل جميع هذه النزاعات في الأسرة يعود إلى قاسم ابن القائم» الذي 
یلومه المنصور على نحو خاص lel gs GUY‏ بين المهدي والقائم.*"غیر أن السيرة لا 
Jai‏ في ما فعله قاسم» لکن ابن عذارى يروي أنه في العام ۰٩۲۸/۳۱‏ وبینما كان 
القائم يقود عمليات ضد قبائل البربر في المغرب. علم» من خلال رسالة بعثها إليه 
ولده قاسم» أن ثمة شائعات تسري حول قيام المهدي بتسمية ولده أبي علي أحمد 
(ت. ۳۸۲/ Wy (AAY‏ للعهد. وأن الأخير Al‏ الصلاة في عيدي الفطر والأضحى. 
واضطرب القائم لهذه الأنباء وعاد إلى المهدية على الفور دون أن يشتبك مع العدو ,۲۶ 
ثم واصل أبناء قاسم الذين سكنوا المهدية إظهار العداوة للمنصور والمعز. وبلغ الخطر 
الذي شکلوه هدا دفع المعزتغویض جوذر بمراقبة المراسلات الصادرة عن سکان 
القصرین الواقعین في المهدية واعتراضها. وكان قد سبق لجوذر أن عرض على المعز 
فكرة اعتراض المراسلات المتبادلة بين القصرين وبين بيت تميم» ابن المعز» لكن 
الإمام كان los za‏ في الموافقة ة. غير أن الإمام كتب بنفسه إلى جوذر معلناً موافقته 
على اقتر aol‏ وفوا dd‏ بمراقبة المر اسلات واعتراضها."" وكان نائب جوذر في 
المهدية قد کتب إليه أيضاً وأرفق رسالته بملاحظات لولدي قاسم تمت مراقبتهما من 
قبله وتضمنت فقرات عدائية قام جوذر بإيصالها إلى الإمام لابقائه مطلعا على مجريات 
الأمور ."" وكان آبو علي أحمد لا يزال على قيد الحياة عندما كان المعز يستعد لمغادرة 
أفريقية بشكل دائم إلى مصر. وقد eil‏ العم الأكبر للإمام بأقوال فيها كثيرٌ من الافتراء 
والتجني. Ji‏ عنه قوله إنه قصد البقاء [في أفريقية] والتخلي عن المغادرة برفقة المعز. 
وعمل جوذر على الحصول على معلومات حول أحمد من نائبه نصیر أمير المهدية» 
وإبلاغ الامام بما كان يقال في هذا السیاق.۳۸ 
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وكما كان القائم قد جعل جوذر شاهداً على سر تسمية المنصور ولا لعهده, کذلك 
فعل المعز في وقت ما بعد غزو مصرء حيث أطلع جوذر على سر تسمية ولده الثاني 
عبد الله (ت. ۵/۳۹ )٩۷‏ وليا لعهده في وقت كان من المتوقع فيه عموما أن یحتل 
تميم» الابن الأكبر للمعزء هذه المکانة. وقد حافظ جوذر على هذا التعيين سرا لمدة 
سبعة آشهر .۳۹ و کان عبد الله قد سمي ولياً للعهد» ولیس ON chased‏ الأخير كان على 
اتصال بأبناء عمه آبناء قاسم» الذین سبق لهم أن ديّروا المکائد ضد الامام. يضاف إلى 
ذلك أن تميما لم ينجب أولادا وعاش حياة اتسمت بالمجون, كما يبدو» بحيث أن 
الأمير أحمد بن الحسن الكلبي أراد أن يقتل ولده طاهر عندما علم بمصاحبته لتمیم. E‏ 
وقد استشار جوذر في الموضوع وساله النصيحة فیه. عندئذ lel‏ جوذر الإمام بما 
اعتزم عليه الأمير أحمد فأشار عليه التوسط لدى الأمير والتدخل كي يمنعه من إلحاق 
أي al‏ بولده.۱؛ 

وأظهر جوذر كل مودّة واحترام لعبد الله الذي قام بزيارة جوذر عندما وقع طريح 
الفراش. وبعد الزيارة كتب جوذر إلى المعز معبّرا عن مقدار التشريف الذي ناله من 
زيارة ولي العهد له. وأتبع ذلك بإرسال سجادة ثمينة متوسلاً الإمام السماح لولي العهد 
الله fe‏ فيها الأمير عن تقديره لجوذر T,‏ 

وبينما كانت الاستعدادات تجري للمغادرة إلى مصر سرت شائعات تقول إن جوذر 
سيبقى في أفريقية وأنه سيُعيّن آمیرا عليها. وعندما سمع بذلك كتب إلى المعز يسأله 
ألا يت ركه وراءه» OY‏ سعادته تكمن في وجوده إلى جانب الامام. وأجابه الإمام طالبا 
إليه ألا يقلق من شائعات لا أساس لهاء وأنه لم يفكر بإبقائه في أفريقية لعدة أسباب.““ 
هذاء بالإضافة إلى أنه كان عليه بذل محاولة للمصالحة بين حليفيه الطموحين في 
المغرب» يوسف بلقين بن زيري (ت. ۳۷۳/ (AY‏ زعيم بربر صنهاجة» ومنافسه 
المرّ جعفر بن علي بن حمدون (ت. ۳۷۲/ SUI CAAT‏ وقف إلى جانب أعدائهم 
من بربر زناتة."؛ ومنح المعز حكم أفريقية» بعد ذلك» ليوسف بن زيري في حين أقدم 
جعفر بن علي » الذي كان أميرا على منطقة المسیلق بتحويل ولائه إلى الأمويين. وكان 
جعفر وشقيقه يحيى قد ترعرعا في البلاط الفاطمي» وكان والدهما علي قد لعب دورا 
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هاما في تأسیس مدينة المسیلة سنة ۰ ۷ عندما age‏ إليه القائم ببنائها. AS y‏ 
جعفر وثیق الصلة بجوذر بصورة خاصة. وعندما كان حکام المقاطعات یسعون لتولي 
حکم ما كان بيد جعفر عن طریق عرض مبلغ أعلى من الدخل لبيت المال» رفض المعز 
عروضهم من باب تقدير الصداقة القائمة بين جوذر وجعفر. Cod‏ جوذر من مسألة 
تفضیل الامام ol!‏ على بيت المال» فالتمس من الامام أن یتجاهل موضو p‏ صداقته 
مع جعفر» Oly‏ یصرفه من الامارة ویقبل عروضاً منافسة كي لا يحرم بيت المال من 
إيرادات أعلى» غير أن الامام ما كان لیتراجع عن |نعام منحه لاحد.۸؛ 

وشارك جوذر نفسه بفعالية في التحضیرات للمغادرة إلى مصر. وجاء آفراد من 
الاسرة الكلبية إلى أفريقية للانطلاق مع المعز وحاشیته. ‏ وکانت الأنباء قد وصلت إلى 
جوذر حول نزاعات ظهرت بين بعض آفراد الأسرة الكلبية» لكنه امتنع عن الظهور 
بمظهر الداعم لطرف في النزاع ضد طرف آخر كي لا يتعرض للملامة فيما بعد» 
وأحاط الامام علما بقراره هذا."* وقد طلب الإمام إليه مساعدتهم للحصول على 
موافقات للرحيل من قائد الجيوش الفاطمية جوهر الصقلي.۰* وكان المعز في تلك 
الآونة منشغلا بإرسال القوات وتأمين النفقات المترتبة على ذلك. وذكر جوذر أنه كان 
ice‏ ای ی abor‏ 
ومن ضرائب غير مدفوعة أضاف إليها بعضاً من ثروته الخاصة قدّمه هبةٌ منه للمعز. '* 

وکان جوذر قد تعامل سابقاً مع جوهر بخصوص حصة في أرض كان جوهر قد 
طالب بمنحها له» وحصة في ملكية رغب في شرائها. ”* وتبادل الاثنان المراسلات 
بعد نجاح جوهر في فتح مصر وإعتاق المعز له وحصوله على حريته. وعندما التمس 
جوذر رأي المعز بكيفية مخاطبة جوهر بعد عتقه of‏ الامام عهد أخوّة بين الرقيقين 
السابقين» مستذكراً عهد الأخوة الذي أنشأه النبي بين أصحابهء وأشار على جوذر 
بالبروتوكول الواجب اتباعه في مراسلاته مع جوهر كي يعكس روح عهد الأخوّة 
هذا oF‏ 

وعندما غادر المعز قاصداً مصر انطلق جوذر معه في الوقت نفسه وكان يعاني 
عندئذ من ضعف شديد . كان جوذر على علم بحالته الصحية؛ فكتب إلى الامام يسأله 
تفن قطع من تایه یکی dl‏ تكون كفنا له ررك بها انا توت . ورد المعز بالدعاء 
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له بحياة مديدة كي يشهد المزید من الازدهار والرزق الوفیر» وبعث إليه بقطع من ثيابه 
وثياب oly‏ وجده وجد والده (أي الائمة المنصور والقائم والمهدي).** وعندما 
وصل جوذر وفريقه إلى موقع أجدابية في برقة» رغب في روية المعز. وبما أنه كان 
ضعيفاً جد فقد حمل إلى خيمة المعز على حمّالة. وقد انحنى الإمام على الحمالة 
واحتضنه وطمأنه. OUS‏ ذلك آخر لقاء لهما. واشتد ضعف جوذر وهو يقترب من 
برقة» وفي صباح اليوم التالي cols‏ سكرات الموت وتوفي في وقت صلاة الظهر. وفي 
تلك الليلة حمل جشمانه من بلدة برقة إلى موقع مخيم المعز في مكان يدعى مياسرء 
وأمر الامام بغسل الجثمان» وقام بهذا الطقش کل من القاضي النعمان (ت. [PAY‏ 
(AVE‏ ومحمد بن عثمان» الکاتب ومنصور العزيزي الجوذري» مصنف السيرة. ۰۰ 
وفي الیوم التالي el‏ الامام صلاة الجنازة على جوذر الذي دفن بعد ذلك في مسجد 
TAG ge‏ ۱ 

ولا یزال اسم جوذر محفوظا في أحد أحياء القاهرة المعروف بالجودرية (أي 
الجوذریة) والذي أسسته مجموعة من الأفراد الذين حملوا النسبة» الجوذري» ومنهم 
مصنف هذه السيرة. ° 


YA\ 


الحواشي 


. حول الخصیان والمصطلحات المستعملة للاشارة إليهم في المصادر انظر دافید آیالون» "حول 


٩۱۲ ص1۷‎ (VAYA) ١ Jerusalem Studies in Arabic and Islam “eel الخصيان في‎ 
(لندن‎ Outsiders in the Lands of Islam: Mamluks, Mongols and Eunuchs وأعيد طبعها في كتابه‎ 
HI المقالة‎ )۸ 


f‏ آبو علي منصور العزيزي الجوذري» سيرة الأستاذ جوذر» تح. محمد کامل حسین ومحمد عبد الهادي 


شعيرة (القاهرق 4 ۱۹۵)؛ الترجمة Agni å‏ ماریوس Vie de l'Ustadh Jaudhar «3 JUS‏ (الجزاثر» 
۷ ) والترجمة الانکلیز يق حامد حابجي» Glimpses from Early Fatimid Archives: The‏ 
Biography of Ustadh Jawdhar‏ (لندن 45 النشر). 


. أول مرة يقود فیها القائم حملة إلى المغرب بعد تولي المهدي السلطة في رقادة كانت عندما بعله 


المهدي على رأس القوات لمحاربة الکنامیین الذين ثاروا عقب مقتل الداعي الاسماعيلي أبي عبد الله 
الشيعي سنة ۲۹۸/ A Y‏ انظر القاضي آبو حنيفة النعمان بن محمد افحاح الدعوةه تح. وداد القاضي 
(بیروت» (NAY‏ ص £YYY‏ والتر جمة الانكليزية لحامید حاجي (لندن» (Y.‏ ص۲۷ ۱۲؛ نقي 
الدين المقريزي» کتاب المقفی الکبیر: تح. محمد اليعلوي (بيروت» ۱) مج ص OVW‏ 


. ترأس القائم حملتین على مصرء في ٩۱۳/۳۰۱‏ و OU ٩۱۸/۳۰‏ عهد المهدي؛ انظر je‏ الدين بن 


الأثير» الکامل في التاريخ» نح. کارل ج. تورنبیر غ (بيروت» (atv‏ مجك ص۰۱۷ ۰۱۰۰-۱٩‏ 
۰۱۱+ المقريزي» اتعاظ الحفاء بأخبار الأئمة الفاطميين الخلفای نج. dU‏ الدين الشيال ومحمد حلمي 
(القاهرة ۰۱۹۷۳۱۹۲۷ مج ۰۱ ص ۰٦۹-1۸‏ ۲-۷۱ ۰۷ 


. الجوذري السیرة» EY ue‏ 
۰ المصدر السابق» ص + 


LY‏ المصدر السایق» ص 4۲-4۱ ولم يرد فیها أي ذکر لکتاب من تأليف جالینوس غير أن الاشارة 


الواردة هنا هي إلى رسالة وردت في GIS‏ جالینوس المعروف بالعربية باسم في تعرف الانسان عيوب 
نفسه. والنص اللاتيني للکتاب حققه ویلکو دو 9 Corpus Medicorum Graecorum « p‏ (ليبزيغ ويرلين» 
۷ مجه. e‏ ۰-۱۳ ۱؛ والتر جمة الانكليزية لبول هار کینز» On the Passions and Errors of‏ 
the Soul‏ ( کولومبس» A o OW‏ ۰4۱-۳ 


۸ المصدر السابق ص LEYSEN‏ 


. ابن خلدون» کتاب pall‏ ودیوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان 


الأكير» تح. یوسف أسعد داغر (بيروت» 173401( مج ص۹۸؛ والمقريزي» اتعاظ مج ۰۱ 
"ERN.‏ 
الجوذري» سیرة» ص۰۱۱ 


YAY 


Me 


مملوك صقلبي بارز من الفترة الفاطمية الأولى: الأستاذ جوذر 


۱. انظر القاضي النعمان» gi‏ ص۲۷۲ (الترجمة الانكليزيق حاجي؛ Founding the Fatimid‏ 
State‏ ص۲۰ ۲)؛ صموئیل م. ستیرن» "بو يزيد cu NEI‏ 2 مج ۰۱ ص1۳ ٩۱۲-۱‏ روجر لو 
تورنو» “...La revolt bAbu Yazid”‏ في مجلة Y ue (1 40%) V cLes cahiers de Tunisie‏ ۰۱۲-۱ 

Y Yo jo الترجمة الإنكليزية»‎ CY VY jo gtd القاضي النعمان‎ 0. 

۳ الجوذري» سيرة» ص4 4. 

086 توفي القائم في ۱۳ شوال ۶ آیار/ مايو 7 انظر ابن عذاري» کتاب البيان المغرب 
في أخبار الأندلس والمغرب» C‏ . جورج کولن وایفرست ليفي- بروفنشال (لیدن» (SoA EA‏ 
Vee‏ ص8 .7١‏ غير أن المنصور لم یلقب نفسه بأمير المؤمنين؛ وأيقى وفاته سرا لمدة سنة وثلائة 
أشهر بسبب ثورة أبي يزيد. وتلقب بأمير المؤمنين عقب انتصاره على أبي يزيد في MEV [rn‏ 
المقريزي» المقفی» مج۲» OY ouo‏ ۰۱4۸ ۱9۹۹ مج ص۱۷۹؛ المقريزي» اتعاظ cig‏ 
ص ۸۲ ۱۸۲ ابن الأثير» الكامل» مجك ص۱۷ EP‏ ابن cae‏ أخبار ملوك بني عبيد وسيرتهم. د تح. وثر. 
(فرنسية) م. فوندرهایدن (الجزاثر وباريس» ۷ ص۳۱۰۲۱. 

16 الجوذري» سيرة» ص Y—0 Y‏ 0 

yA‏ بعد وفاة القائم لم يحدث المنصور تغييراً في العملة المستخدمة حتى انتهی من إخضاع ثورة 
أبي يزيد. انظر ابن الأثير» الكامل» ce‏ ص ۱۷ ۳؛ المقريزي» المقفی» مج ۰۲ ص ۰ ۱ المقريزي» 
اتعاظء مج١ء‏ ص۸۰. وتوجد نماذج من الدينار المسكوك بعد وفاة القائم وتحمل اسمه في ج. 
Lo: 93‏ دو كاندياء “Monnaies fatimites du Musee du Bardo”‏ في مجلة —YV «Revue tunisienne‏ 
.Yeo-Y of 2d YAY1) YA‏ 

VW‏ الجوذري» سيرة) 0 OT‏ ومن بين هذه الكتب» القاضي النعمانء كتاب الایضاح» Fel‏ محمد 
كاظم رحمتي (بيروت» ۷) ومجموعات خطب ومواعظ للقائم والمنصور؛ ویعضها حققه 
ونشره مترجما بو ل وو کر (Ye A c0) Orations of the Fatimid Caliphs‏ وحول كتاب الایضاح 
انظر مقالة مادلو نغ عن مصادر الفقه الإسماعيلي في «Journal of the Near Eastern Studies‏ ۳۵ 
0 ) ص٩۹‏ ۰-۲ 5. 

. ٥۳ص الجوذري» سيرة)‎ AA 

۹ المصدر السابق» ص.5-١5؟‏ آلکسندر فاسیلییف. Byzance et les Arabes‏ (بروکسل 
۰ ۰/۱۹7۸ مج oY‏ قسم OV‏ ص ۰۳۷۰-۳۲۰۹ Ypi g‏ ص ۰۱۱۰-۱۹۹ 

۰۱۰ ۰ المصدر السابق» ص‎ Ye 

۱ المصدر السابق» ص۰۸۸ ۱۰۳. 

۰۱۲۲۰۱۲۰-۱۱۹ ص۰4۷‎ qui JE المصدر‎ .YY 

AYVA YIA المصدر السابق»‎ .۳ 

VE‏ المصدر السابق» ص۱۰۸ 

Yo‏ المصدر السابق» ص۱۱۳. 

0.5 المصدر السابق» ص۱۳۱. 

TV‏ المصدر السابق» ص۰۹۹ 

۸ . المصدر السابق» ص ۰۱۱۹ 

YA‏ المصدر السابق» ص۱۲۱ 

۰. . المصدر السابق» ص۱۳۷-۱۳. 


YAY 


قلاع العقل 


0.8 المصدر السابق» ص‌۱۲۸-۱۲۷. 

۲. المصدر السابق» ص٤‏ ۰۱۲-۱۲ 

۳. المصدر السابق» ص VET‏ ويبدو أن الکتاب موضوع التساول هو تتبیت الإمامة. انظر 
بوناوالا» cU) Biobibliography of Ismaili Literature‏ ۰۱۹۷۷ ص ع tot‏ وتحتفظ مكتبة 
معهد الدراسات الاسماعيلية في لندن بنسخة مخطوطة من الکتاب يرقم ۱۱۲۰ (مجموعة زاهد 
علي). . وحول هذه المجموعة انظر دیلیا کورئیسه Arabic Isma'ili Manuscripts: The Zahid Ali‏ 
of the Institute of the Ismaili Studies‏ رو Collection in the‏ (لندن» ۰۲۳ (Y e‏ ص VAs‏ ولمزید 
من التفاصیل jail‏ مادلونغ» "رسالة في إمامة الخليفة الفاطمي المنصور بالله“» في کتاب روينسون» 
cOAJ)Texts, Documents and Artefacts: Islamic Studies... ec‏ ۰6۲۰۰۳ ص ۰۷۷-۲۱۹ 

۰۱۱ O الجوذري»سيرة» ص‎ .Yt 

Yo‏ ابنعذاريء Old‏ مج۰۱ ص۱۹۳ . وإنه لأمر هام ملاحظة أن حفيد المعز الحاکم بأمر الله (ح, 
۱۰۲۱-۹۹۹/1۱۱-۹) كان قد سمّى حفيداً لأبي علي أحمد یدعی عبد الرحیم بن إلياس وليا 
لعهده. المقريزي» اتعاظ» مج ۰۲ ص B ٠‏ ل 

۰۱۰۰-۹۹ الجوذري؛ سیرق ص‎ .YA 

۷. المصدر السابق» ص‌۹۸. 

۸ . المصدر السابق» صه.١-5١١.‏ 

v4‏ المصدر السابق» ص٩‏ ۱۰-۱۳ . وكان عبد الله bt b‏ في الترتيب للمعز والآخرون هم 
تميم» وهو الأكبر» ونزار الذي تولى الإمامة - الخلافة فيما بعد باسم العزيز ile‏ وآخرهم عقیل. 

II‏ طبقا للمقريزي (المقفى» مج۲» (OMA o‏ كان المعز أول ما سمّى تميماً ولا لعهده. . ثم وبعد فتح 
جوهر لمصر کتب المع إلى جوفریُسر إليه قراره بنقض تسمية تمیم لمصلحة عبد الله. والدافع PM‏ 
عدم إنجاب تميم ذريةٌ له وسيرة حياته الماجنة . لكن عبد الله توفي في حياة والده في القاهرة» فعيّن المعز 
شقيقه الأصغر نزار في ولاية العهد. المقريزي اتعاظ مج١ء‏ ص۲۱۷»› ۲۳۰؛ ابن olim‏ آخباره ص۷٤‏ 
(التر.» ص١7)؛‏ ابن ميسرء أخبار مصرء تح. أيمن فوّاد سيد بعنوان المنتقى من أخبار مصر (القاهرة» «AA V‏ 
ص15 ۱۲-۱ ۱؛ ابن ظافرء آخبار الدول المنقطعة» تح. أندريه فيريه (القاهرق ۱۹۷۲)» ص5 27 ١‏ 7؛ إدريس 
عماد الدین» عيون الأخبار وفدون الآثار في فضائل الأئمة الأطهارء مجه c‏ تح. محمد يعلوي بعنوان تاريخ الخلفاء 
الفاطميين بالمغرب: القسم الخاص من كتاب عيون الأخبار (بیروت» 6۱۹۸۵ ص۷۰۲ . 

۹3 الجوذري» سيرة» ص١٠ VY‏ 

.١75ص المصدر السابق»‎ ty 

AEYN ٤۱ص المصدر السابق‎ eY 

.١١9ص المصدر السابق»‎ .٤ 

D مج۳) ص ۰۷۲ مج‎ TAO المقريزيء المقفی» مج۱) ص751 مج ۰۲ ص‎ AUS انظر حول‎ go 
VAY (باريس»‎ La Berbérie orientale sous les Zirides ص1۳۸ ۱۷۳۰ هادي رو جر إدريس»‎ 
.51-41١ص‎ 

EN‏ حول بني حمدون انظر ابن خلدون, العبر» مج٤»‏ ص 4١0-١75‏ ومقالة ماريوس کنارد؛ 
”اسر 5 مؤيدة» ثم معادية للفاطمیین في شمال أفريقية“» في Mélanges d'histoire et d»archéologie de‏ 
l'Occident Musulman H‏ (الجزائر» ۰۱۹۵۰۷ ص ۰15۹-۳۳ 

۰۱۰۱-۱۰۰ الجوذري» سیرق ص‎ EV 


YAL 


مملوك صقلبي بارز من الفترة الفاطمية الاولی: الاستاذ جوذر 


۰۱۳۱-۱۲ المصدر السابق» ص۹‎ .£A 

۱۱۵-۱۱ ٤ص المصدر السابق»‎ . 9٩ 

۰. المصدر السایق» ص۱۱۰-۱۰۹. 

۰٩۲-۹ المصدر السابق» ص۲‎ .o 

۲ المصدر السایق» 2 AVY‏ 

۳ المصدر qx ll‏ ص۰۱۳ 

۶ المصدر السایق ص۱۳۹-۱۳۸. l‏ 

208 مود ولا در e jae‏ ی DS AN‏ عونا ی و 
خليفة المعز» وعاش حتی زمن الحاکم وتولی عدة مناصب هامة» وخلفه ولده ent‏ المقريزي» 
المقفی» مج OV‏ ص5 . 

.0 الجوذري؛ سیرة» ص۳٤‏ 55-19 .١‏ 

۷ ابن عبد الظاهر الروضة البهية الزاهرة في خطط المعزية القاهرق تح. أيمن a‏ سيد (القاهرة» 
۲ص . 


YAO 


القاضي النعمان ورده على ابن قتيبة 


اسماعیل RU)‏ بوناوالا! 


ینحدر القاضي أبو حنيفة النعمان بن محمد بن منصور بن أحمد بن حيّون التميمي» 
المعروف عموما بالقاضي النعمان (وسنشير إليه فيما يلي بالنعمان)» "من أسرة شيعية 
إسماعيلية متعلمة في القیروان." لكننا نجد» بدءاً برواية ابن خلكان (ت. 1۸۱/ 
)١ AY‏ في كتابه وفيات الأعيان»“ أن علماء الاسماعيلية" المعاصرين لتلك الفترة تبتّوا 
وجهة النظر القائلة ol‏ التعمان كان LIIL‏ في البداية ثم أصبح Gul‏ قبل أن يتبنى 
العقيدة اللإسماعيلية في نهاية الأمر. وفي دراستي السابقة بعنوان ”إعادة نظر في مذهب 
القاضي النعمان”»' عرضت كيف ومتى ظهرت نظرية تخول القاضي النعمان [إلى 
الإسماعيلية]. وجادلت بأن مقولة ابن خلكان فيما يخص تحوّل القاضي النعمان ربما 
جاءت نتيجة تحديد خاطئ لهوية الشخص الذي جرى تحويله. فكان والد النعمان» 
وليس النعمان نفسه» هو من تحوّل من المذهب المالكي إلى المعتقد الاسماعيلي. 
ولذلك لا بد أن هذا المفهوم قد LES‏ مع ابن خلكان أو مع مصادره. 

وأصبح من المحقق أن ابن شه راشوب (ت. [o AA‏ ۱۱۹۲) كان أول مولف إمامي 
يضمن النعمان في بيبليوغرافياء الملحق الذي أضافه إلى بيبليوغرافيا شيخ الطائفة أبي 
جعفر الطوسي (ت. CV W/E Ts‏ وهو يعترف بعدة مؤلفات للنعمان منهاء على 
سبيل المثال» شرح الأخبار في فضائل الأئمة الأطهار وكتاب مناقب بني هاشم ومثالب بني 


YAY 


قلاع العقل 


ی" لكنه يزعم أن النعمان لم يكن إمامياً. ويدعم هذا الزعم الفرضية القائلة بان 
بعض دوائر الامامية كانت تعتبره إمامياً قبل قرن من ذكر ابن خلكان لقصة تحويله. 
ولنتبع أثر ابن شهراشوب ونعاين العلاقة بين الإسماعيليين والإماميين. فعندما برزت 
الحركة الاسماعيلية من فترة ما قبل الفاطميين كمنظمة ثورية سرية تمارس نشاطات 
دعوية مؤثرة في عدة أجزاء من الامبر اطورية العباسية إبان النصف الثاني من القرن 
الثالث/ التاسم» كانت ذات تنظيم جيد ووعدت بوضع مُطالب علوي بالخلافة في 
هذا المنصب لتحقيق العدل والمساواة. وكانت نهضة الحركة الإسماعيلية قد تزامنت 
مع وفاة الحسن العسكريء الإمام الحادي عشر للإماميين» سنة AVE [YS‏ ودخل 
الشيعة الإماميون في أعقاب هذه الحادثة في حالة من الفوضى والتشرذم والانقسام 
إلى عدد من المجموعات الصغيرة. واستغل الدعاة الإسماعيليون هذه الحالة ووجهوا 
نشاطاتهم باتجاه الإماميين على نحو خاص.* ويبدو أن الحركة الإسماعيلية قد جذبت 
دا Ups‏ من الاما زان Agel:‏ ومن المعروف أن عدة شخصيات بارزة في 
الحركة الإسماعيلية ما قبل الفاطمية» كمنصور الیمن* وعلي بن الفضل' ' وأبي عبد الله 
الشيعي۱۱» کانوا من أتباع المعتقد الإمامي في الاصل» ثم جری تحولهم فيما بعد من 
قبل الدعوة (التنظيم الديني - السياسي) الإسماعيلية. وحتى حسن الصبّاح» مؤسس 
الحركة النزارية» كان إمامياً في بداية أمره. ومع تدهور السلطة البويهية في العراق» 
واستيلاء طغرل بك على بغداد سنة /41 ٠٠٠٠١١" /٤‏ أصبحت العاصمة الفاطمیق 
القاهرة» ملاذا آمناً للإماميين. ويُستدل على حضورهم البارز في القاهرة بإعلان العقيدة 
الإمامية (باسم إمامها الثاني عشر الغائب» المهدي) مذهبا رسمياً فرضه وزير السيف 
أبو علي آحمد. EEN‏ بكتيفات وحفيد بدر الجمالي في العام ۰۱۱۳۰/۰۲۶ 
ويذهب مؤرخون فاطميون» كالمقريزي وابن ميسر إضافة إلى ابن خلكانء إلى القول 
بان الوزير المذكور أعلاه كان هو نفسه إمامياء وأنه قام بعزل الإمام - الخليفة الفاطمي 
وتعیین قاض إمامي إلى جانب ثلاثة قضاة آخرین يمون إلى ثلائة مذاهب سنية. . وبقي 
کتیفات في السلطة لأكثر من سنة بقلیل قبل أن يُقتل. وجری بوفاته إبطال العمل 
بالمذهب الامامي a‏ فرض المذهب الاسماعيلي کدین للدولة. ویعتقد المؤلف 
الحالي أن وجود مثل هذه المجموعة من الامامیین في القاهرة ریما كان له أثره في 


YAA 





القاضي النعمان 4 o3‏ على ابن قتيبة 


تعریف الجماعة الامامية على موّلفات وکتب النعمان» وتصنیفه بالتالي کمامي, ۱۳ 

Ul‏ القاضي نور dil‏ شوشتري (ت. ۱۲۱۰/۱۰۱۹ الفقیه الامامي المشهورء 
فکان أول من نص على أن التعمان IS‏ وعلی مسوولية ابن خلکان» مالکی المذهب 
في الاصل ثم أصبح إمامياً.“' وسار معظم الامامیین اللاحقین على نهج شوشتري 
في افتراضاتهم واعتقدوا أن النعمان كان EL‏ لهم في الدين. ویتمیز هنا ثلاثة من 
العلماء الإماميين البارزين» أولهم محمد الباقر المجلسي (ت. ۱۱۱۱/ 6۱1۹۹ 
العالم الإمامي الأسبق في زمنه الذي حظي بمكانة رفيعة لدى الملك الصفوي شاه 
سلطان حسين. وكان قد استخدم كتابي النعمان» دعائم الإسلام والمناقب والمثالب» 
مصادر له في تأليف كتابه الضخم بحار الأنوار» فذكر في تفنيده للزعم القائل إن AS‏ 
الدعائم كان من تصنيف ابن بابويه (ت. ۳۸۱/ ۹٩۱‏ المعروف أيضاً باسم الشيخ 
الصدوق» ما نصه: 


كان النعمان مالكياً في البداية» ثم تم الأخذ بيده إلى طريق الحق فأصبح 
إمامياً. وتتسجم جملة الأحاديث المروية في الدعائم مع تلك التي نجدها 
في الكتب المشهورة. لكنه لم يحدد روايات عن أي إمام بعد [جعفر] 
الصادق خوفاً على نفسه من الخلفاء الفاطمیین. وهكذا فقد نقل الحقيقة 
عبر ممارسة التقية. ٠١‏ 


والثاني هو ميرزا حسين النوري (ت. Qa Y [AY e‏ الذي اعتمد في كتابه الضخم 
مستدرك الوسائل على كتابي النعمان» الدعائم وشرح الأخبار» كمصدرين من مصادره. 
كما خصّص ما يقرب من عشر صفحات لجدلية هامة تناولت ما إذا كان النعمان 
إماميا أم لا. وقد صرّح clade‏ وهو بيني مناقشته على كتابي النعمان المذكورين 
أعلاه» على أنه لم يكن للأخير أي شيء مشترك مع الباطنية (التعبير المسيء للسمعة 
المستعمل للإشارة إلى الإسماعيليين) الذين يعتنقون عقائد متطرفة تخص أئمتهم. V‏ 
Ul‏ الثالث فهو UT‏ 43 طهراني (ت. ۱۳۸۹/ 414 CV‏ مولف كتاب الذريعة إلى 
تصانيف الشيعة» الذي هو كتاب تراجم مشهور شامل لكل ما كتبه المؤلفون من الشيعة 
منذ أقدم الأزمنة وحتى الوقت الحاضر. وبغض النظر عن معرفته بکتابات معاصرة 


YAA 


قلاع العقل 


تناولت الاسماعیلیین (أي کتابات فلادیمیر ایفانوف ومحمد کامل حسین) إلا أنه 
لا يكتفي بالتأكيد على أن النعمان كان إمامياً» بل ویسیر على خطی سلفيه» المجلسي 
والنوري» لیقول: 


صحیح أن النعمان لا يروي صراحة أحاديثاً عن أي إمام جاء بعد جعفر 
الصادق» بسبب خوفه من الخلفاء الإسماعيليين الذين خدمهم» إلا أنه 
فعل ذلك ضمنياً بالتلميح بصورة غير مباشرة - فقد استخدم كنية أبي 
الحسن لتعني ضمنا الامام [علي] الرضا [الإمام الثامن] بینما كانت كنية 
أبي جعفر تشير إلى الامام [محمد التقي] الجواد [الامام التاسع].۷ 


وربما بسبب هذا التاريخ الطويل من التشويش أن قام محقق كتاب النعمان» شرح 
الأخبار» بوضع أقواس حول بعض العناوين في الجزء الثالث ليشير إلى أن النعمان كان 
إمامياً. ویو کد محمد حسين الحسيني الجلالي؛ الذي كتب مقدمة طويلة لهذه الطبعة» 
بصورة مشابهة أن النعمان كان إمامياً ما دام قد مارس التقية بو جود الخلفاء الفاطميين 
الذين كان يخدمهم.*' 

ويصرٌ ويلفيرد مادلونغ أيضاً في مقالته "مصادر الفقه الإسماعيلي“ على أن النعمان 
كان في الأصل UL‏ ویظهر أنه لم يحظ بتدريب رسمي في الحديث والفقه الشيعيين.*' 
ومع ذلك يقول النعمان في مقدمته لكتاب الاقتصارأنه بدا منذ عهد الامام — الخليفة 
الفاطمي الأول المهدي بالله» بجمع الأحاديث المروية عن أهل البيت والمتصلة 
بالممارسات المألوفة» والبنود والفرائض الشرعية والاراء القانونية الرسمية حول 
الحلال والحرام» وذلك من خلال تمحيص المصادر التي توفرت له عن طريق 
”السماع“"" أو ”الإجازة“""أو ”المناولة“"" أو "الصحیفة" ۳" وتدقيقها. وتشير هذه 
العبارات بكل وضوح إلى أن النعمان كان قد نال قسطاً من التعليم الشيعي الرسمي. 
من هنا يصبح تأكيد مادلونغ موضعا للنقاش والمجادلة. 

وينظر إلى النعمان على أنه الفقيه الفاطمي الاکثر شهرة ويُعتبر بحق موسس 
المذهب الإسماعيلي في الفقه. وكان مولفاً غزير الإنتاج كتب أكثر من أربعين MUS‏ 
بعضها مکوّن من عدة أجزاء في مختلف فروع الدراسة التي دافعت Lalla‏ عن قضية 


۳۹۰ 


القاضي النعمان ورده على ابن قتيبة 


أهل بيت النبي.؟' فقد خصص في کتابه الضخم الدعائم فصلاً مختصراً لتفنيد الآراء 
الفقهية لأبي حنيفة ومالك والشافعي.*' آما كتابه اختلاف أصول المذاهب فكان مكرّساً 
بصورة he pam‏ من جهة آخری» لعرض وتوضيح مركز الإسماعيليين الذي يعرّفه 
ail‏ مذهب أهل الحق وتفنید مختلف المجموعات التي يقول نها زاغت عن الطريق 
الصحیح.۲۱ ویتدی الکتاب بتفحص الأحداث التي csl‏ إلى التناز ع والاختلاف 
داخل الأمة المسلمة في الفترة التي أعقبت وفاة النبي مباشرةً. ثم تنتقل المناقشة إلى 
مسالة أحكام الدین» ۲" ولا سیما حول ما إذا كان ثمة من نص صريح» سواءٌ في القرآن 
el‏ في سنّة النبي» يشير إلى المسالة قيد المعالجة. ویقول النعمان إن هذه المسألة 
بحد ذاتها هي التي دفعت الناس إلى التخمين والدعوة لمبادئ متنوعة ك“التقليد“ 
(الذي هو قبول صريح بحكم الشرع الذي طبّقه صحابة النبي» أو قبول العقائد من 
المذاهب/ المرجعيات القائمة)*' و”الإجماع“ (أي توافق الفقهاء/ الأمة من فترة زمنية 
محددة)*" و”النظر“ (أي التفكير العقلاني الاستطرادي)۰" و”القياس" f)‏ المحاكمة 
القضائية بقياس حادثة على أخرى مشابهة)'” و ”الاستحسان“ (وهو مبدأ نكر القياس 
الصارم» Miria‏ استعمال الضرورة المبنية على الحالات أو السياقات المختلفة)"" 
و”الاستدلال“"" و "الاجتهاد" و”الرأي“ (وهو الوصول إلى قرار قانوني باجتهاد 
شخصي في ظل غیاب المرجع النصي أو الجهل بحکم تقليدي).*" وما تبقی من 
الکتاب مخصص لتفنید الشخصیات والمذاهب التي ناصرت العقائد المذكورة أعلاه. 

وطبقاً لابن خلکان فقد کتب النعمان» Lo]‏ إلى هذه المصنفات» عدداً من 
التفنیدات الموجهة لاراء شخصیات مؤسسة للمذاهب الفقهية الستية وفقهائها 
المشهورین, كأبي حنيفة ومالك و الشافعي*۳ وابن سُريجء الفقیه الشافعي المشهور 
والمجادل والمتکلم المتوفی سنة ۳۰/ ۲۰۹۱۸-۹۱۷ ویدافع اللعمان في AS‏ 
آخر له مفقود ویحمل عنوان اختلاف الفقهاء عن آراء آهل بيت النبي. ویضیف إدريس 
عماد الدین (ت. TA [AVY‏ ۱) کتابین تفنیدیین آخرين إلى قائمة کتب النعمان» 
الأول بعنوان دامغ jer gall‏ في الرد على العْتْبِي»"” وكان موضو ع هجومه هو أبو عبد 
الله محمد بن أحمد uii‏ (ت. حوالي & CATA [Yo‏ وکان فقيهاً مالکیا متنفذاً 
من الاندلس.۸" وطبقاً لادریس فقد كان هذا العمل التفنيدي من حجم کبیر ضمٌ 


۲۹۱ 


قلاع العقل 


أربعة أجزاء. وهکذا نجد أن التعمان قد کتب عملین منفصلین في JI‏ 3 على المالکية: 
آحدهما ضد مؤسس المذهب والآخر ضد فقیه ذائع الصیت في إسبانيا الإسلامية. 
ومما لا شك فيه أن المالكية کانوا معادین جد للفاطمیین حیث اعتبروهم صنّاع 
قضية مشت AS‏ لهم مع أبي يزيد مخلد بن کیداد؛*" قائد ثورة الخوارج ضد الفاطمیین 
الذي أوصل الاسرة الحاكمة الوليدة إلى حافة السقوط والانهیار لکنه هزم بالنتيجة 
وأخضع على يدي الخليفة الثالث؛ المنصور. “ والثاني هو $5 على ابن قتيبة (ت. 
۷۲ + 6 ويحمل عنوان رسالة ذات البيان في الرد على ابن قتيبة. "؛ 

ومن سوء الحظ أن جميع هذه الردود هي بحكم المفقودة اليوم ما عدا الأخير؛ 
ولذلك أصبحت موضوع تركيز دراستنا الراهنة. وما استطعت التحقق منه هو أن ثمة 
نصف دزينة من النسخ المخطوطة من هذه الرسالة محفوظة في مجموعات خاصة 
تعود لأسر متنوعة من البهرة في شبه القارة الهندية. وقد قمت» لغرض هذه الدراسة» 
بالعودة إلى نسخة الرسالة ذات البيان الموجودة في مجموعة زاهد علي المحفوظة 
اليوم في مكتبة معهد الدراسات الإسماعيلية في لندن."* وأستأذنكم بتقديم وصف 
شامل للمخطوطة ما دام الوصف الذي قدمته ديليا کورتیسه التي قامت بفهرسة هذه 
المجموعة» كان موجزا وغير دقيق في بعض الأحيان. وأول شيء هو أن هذه النسخة 
لم oui‏ سليمة: إذ يبدو أن صفحة أو اثنتين» على الأقل» مفقودة من البداية لأنها تخلو 
من صفحة البسملة والحمدلة المعهودة. ويجدر لفت الانتباه إلى أن صيغة موجزة 
جداً من البسملة والحمدلة قد أضافها المرحوم زاهد علي فيما بعد بخط یده.؛؛ 
وثمة بعض التصويبات لزاهد علي وردت في الحواشي. وأكثرها وضوحاً ما ورد في 
الصفحة الأولى حيث أخطأ الناسخ في كتابة عنوان كتاب ابن قتيبة 52 على أنه کناب 
آداب ES‏ بدلا من كتاب أدب الكاتب. وأتبع زاهد علي هذا التصويب بملاحظة في 
الحاشية تقول إن الکتاب الا خیر قد طبع ونُشر. ونجد في الزاوية العلیا من الصفحة 
الثانية ختماً خاصاً بملكية النسخة» إما تجاهلته دیلیا کورتیسه أو تجاوزته ونقرأ فيه 
(علی مبلغ تحققي من نسخة الفوتوكوبي المتوفرة لي): ”عبد داعي الله العز العلي 
عبد العلىّ... فيض الله الشيخ“. 


صفحة gull‏ ان نجد gall‏ ان التا با بمداد أسود: رسالة ذات البيان. 
و سود. P‏ 


vay 


القاضي النعمان ورده على ابن قتيبة 


ويبدو أن الکلمات الموجودة على الصفحة الاولی والتي ثشیر إلى الملكية الا صلية 
للمخطوطة قد تعرضت للتشطيب والحك؛ غير أنني تمکنت من فك رموزها جح 
Daly‏ "من ما من الله على عبد وليه [كلمة مشطوبة] بن الشیخ الحاج حبیب الله... 
“py‏ 
وثمة جزءٌ مُتبق من تصریح آخر بالملكية دون بالكوجراتية (بخط عربي) ویقول: P‏ 
کتاب ملا عبد Gall‏ [كلمة مشطوبة]“ (“هذا الکتاب یخص الملا عبد العلي» إلخ“. 
من أجل النص العربي لبيانات التأليف والكتابة و السا خ «(colophon)‏ انظر الملحق). 
ولم يرد ذكر لاسم الناسخ » لكن بيانات التأليف والنسخ 5 تقول إن المخطوطة 
قد نُسخت خلال الدرس (وهي دروس يلقيها شيخ/ معلّم على مجموعة صغيرة من 
الطلبة) للداعية الداوودي الرابع والأربعين محمد عز الدين المتوفى في سورت بالهند 
سنة VAT /١۲۳١‏ وهكذاء من الواضح أن المخطوطة قد انتقلت من سورات إلى 
حيدر آباد (في جنوب الهند)» وأن ملكيتها تنقلت بين عدة أشخاص. إن ختم الملكية 
(ومشابهته لأختام ملكية موجودة على بعض مخطوطات مجموعة همداني) يجعلني 
أعتقد أن هذه المخطوطة ربما كانت مرة في ملكية أسرة همداني في سورت. ومع أنه 
قيل إن النصف الأول من الكتاب فقط هو ما حفظ منه إلا أننا نق رأ في نهاية المخطوطة 
ما كتبه النعمان وهو: ”فهذا آخر المسائل التي ذكرها ابن قتيبة“» الأمر الذي يوضح 
أن المخطوطة التي تضم نسعة أقسام هي مخطوطة ALAS‏ 
ولشرح سبب تصنيف كتابه ذكر النعمان في المقدمة أن شخصية رفيعة في الإدارة 
الفاطمية سألته أن يوضح معاني عدد من القواعد الفقهية المُعبّر عنها بصورة أحاديث 
نبوية اقتبسها ابن قتيبة في كتابه أدب الكاتب. وبعد أن قدم النعمان للسائل توضيحات 
شفوية التمسه الأخير بان يضع تلك الشروحات كتابة بحيث يمكن حفظها كمرجع 
للمستقبل. وتبتدئ المخطوطة ald‏ على النحو التالي: 
أسعدك الله بطاعته» واستعملك بمرضاته» ووفقك الله لما يُرضيك 
ويرضي وليّه» وأعانك على ما استکفاك وأقامك له. ES‏ أحضرتني» 
وأحضرك الله التوفيق» كتاب عبد الله بن مسلم بن قتيبة الذي ألفه في 
تقويم اللسان واليد والإعراب [الاستخدام الصحيح للعربية ]» وسمّاه 


yar 








قلاع العقل 


کتاب أدب الکاتب"* LS]‏ صححح زاهد علي في الحاشية؛ وفي الاصل: 
آداب الكتاب]» وذکرت لي أنك أخذت الأمراء السادة ولد أمير المؤمنين 
مولانا وسيدنا [أي الإمام - الخليفة] صلوات الله عليه بحفظه لما فيه 
من فنون العلم والمعرفة» وأثبت لهم مجمله Ered gly‏ لهم مشكله 
وفتحت لهم مقفله [كنوزه] لیفهموه. وليعلموا ple‏ ما فيه. وإنك 
وقفت منه على فصل فيه 553 جمل من القول في الفقه. سألتني عن 
معانیها لتبيّنَ لهم [أي للسادة الامراء] ذلك فیما أبنت A5,‏ لهم فيما 
af‏ حسبما صنعت من ذلك فیما وقفت عليه وعرفته. وقرأت علي 
الفصل من الکتاب. وأجبتك عما سألتٌ عنه من بيان ما فيه» وشرحت 
لك معانيه» واوقفتك على الصحیح من gb‏ الصحیح منه. فسالت بسط 
ذلك لك في كتاب ليكون أثبت للحفظ وأوضح في البيان» وأسلم من 
الزيادة والنقصان. فرأيت بسط ذلك كما سألت ليكون أبلغ في معرفة ما 
يستفيدة الامر ul‏ € 


وقبل المضي آکثر تجدر ملاحظة أن دور الکتاب"* نما بصورة مضطردة منذ نهضة 
الاسرة العباسية واکتسب مكانة اعظم. يضاف إلى ذلك أن تدریب الکتاب لم یشتمل 
على تلمذة طويلة في الصنعة فحسبء وانما على اکتساب جملة ضخمة من العلم 
المعروف بالادب والذي يضم فقه اللغة العربية والشعر والخطابة والبلاغة والقواعد 
والنحوء إلخ.*؛ وکان عند هذا الحد أن بدأ فن جدید في أسلوب المراسلات یدعی 
فن الانشاء" أي فن صياغة الرسائل والوثائق الرسمية» في الظهور والتطور. ومن 
المعروف أن أدلة الکتابة» أي الرسائل الخاصة بتدریب وارشاد الکتاب (العاملین في 
مجال الادارة) التي رکزت على صحة الاستخدام اللغوي والنحوي» شهدت ذروة 
مجدها بان الحکم الفاطمي في مصر *٩.‏ وذکر المقريزي في کتابه المواعظ والاعتبار 
في ذکر الخطط والآثار أن مركز الکاتب الاکبر في ol uo‏ الانشاء والمخاطبات كان 
محصوراً بالکاتب الاکثر فصاحة وبلاغة. وکان يُخاطب بلقب "الشیخ الأجل“ 
وکثیرا ما كان الخليفة یستشیره ویعود إليه. ثم يصف المقريزي الامتیازات التي كان 
یحظی بها. ۰" لکن من سوء الحظ أن المصادر المتوفرة لدینا لا تزودنا بمعلومات 


۳۹ 


القاضي النعمان ورده على ابن قتيبة 


حول کتاب حقبة الفاطمیین في شمال آفريقية. ولذلك يأتي رد النعمان کدلیل أولي 
على المکانة الرفيعة التي سبق أن احتلها دلیل ابن قتيبة لعمل الكتّاب» أدب الکاتب» في 
ميدان هذه المهنة واستخدامه في تدريب العاملين من الكتّاب في الادارة الفاطمية. 
كما يُشير النعمان إلى أنه استخدم في تثقيف الأمراء» وهذا ما يؤيد مناقشة لي سابقة 
تقول إن الخلفاء الفاطمبين الأوائل قد تلقوا تعليماً شاملا. 9 

ويقول النعمان» وهو يقتبس مقطعاً طويلاً من كتاب ابن قتيبة يتناول أقوالاً موجزة 
مقتبسة من أحاديث نبوية تتصل بمسائل فقهية 


ذكر ابن قتيبة في هذا الكتاب ما ينبغي لطالب العلم والأدب أن يعلمه» 
ويأخذ نفسه بحفظه وتعلم [بعض المهارات الأساسية]. فذكر وجوها 

من العلوم» ثم قال: ولا X‏ [لطالب العلم - مع ذلك -] من النظر في 
Jose‏ الفقه, ومعرفة أصوله من حديث رسول الله صلى الله عليه وعلى 
آله [وسلم] وصحابته» كقوله: EN‏ على المُدّعي واليمين على PAS‏ 
eade‏ والخراج [المتحصّل من العبد هو ملك للشاري» ay‏ هو 
المسوول [are‏ بالضمان۳*؛ Com‏ ¢ العجماء جبار [إذا كانت ساثبة ولا 
أحد Dico gps‏ ار Gl‏ الرهن [عندما یستطیع الضامن رد ما ودع 
عنده]**؛ والمنحة [آتان تعار لبعض الوقت من أجل احتلابها؛ ويمكن 
للمصطلح أن یستخدم لاشیاء أخرى تُعارٌ لغرض محدد] مردودة"*؛ 
العاريّة”” [ما ید برسم الاعارة] مؤدّاة*”؛ والزعیم [الکفیل] eju‏ 
ولا وصية لوارث"'؛ ولا ALB‏ [اي تطلغ اليد عقوية لسرقة | في تعر ولا 
"s‏ ولا قود إلا بحديدة؛ والمرأة Jas‏ الرجل إلى ثلث ]4[ 
ديتها؛ ولا تعقل العاقلة dioe‏ ولا duse‏ ولا T‏ ولا et sel‏ 
ولا طلاق في OT EME!‏ والبيعان بالخيار [لانفاذ عقد البيع أو إلغائه] ما 
لم یتفرقا*"؛ والجار Gol‏ بَقّبه*۳؛ والطلاق [بايدي] الرجال؛ والعدة 
بالنساء””؛ وكنهيه في البیو ع عن المخابرة [تأجیر الأرض مقایل حصة 
من المحصولء الربع أو الثلث] والمحاقلة [بيع الأرض المزروعة مقابل 
مکیال محدد من القمح] والمزابنة [بیع ثمار الحقل وهي على الشجر]" 


Yao 


a ed قلاع‎ 


والمعاومّة [بيع محصول حقل سنوي قبل نموه» أو بيع محصول فاكهة 
حقل من الأشجار المثمرة لمدة سنتين أو أكثر مقدما]ء [والثنيا] [أو 
الاستثناءات التي لا يعرف مقدارها من التعاملات السابقة]*؛ وعن ربح 
ما لم iom‏ وعن بيع ما لم a‏ وعن بيعتين في بيعة E‏ وعن 
الشرطين [شرطين] في Ment‏ وعن بيع PAL y‏ وعن بيع 19 "€ 
وعن بيع المو اصفة؟۲؛ وعن الكالئ بالكالىئ [أو بيع الدين الذي Qe‏ 
لاحقاً إلى شخ ص آخر]*"؛ وعن MOSM AE‏ [ في أشباه لهذا كثيرة» 
إذا هو حفظهاء وتفهّم معانيها وتديّرهاء أغنته بإذن الله تعالى عن كثير 
من إطالة الفقهاء]. YY‏ 


لكن» وإنصافاً لابن قتيبة» تجدر ملاحظة أن أدب الكاتب» الذي صتفه قبل سنة [VY‏ 
بقليل وأهداه لراعيه أبي الحسن عبيد الله بن خاقان» وزير الخليفة العباسي 
المتوكل (ح. A YA EY [Y £V-YYY‏ لم يكن دليلاً SLY‏ الكتابة لأصحاب 
الدواوين في الإدارات الحكومية.*۲ بل إن هدف ابن قتيبة هو توفير ما يلزم من معرفة 
أساسية ببعض الأشياء التي نحتاجها في تلك المهنة. فهو لا يتوقع من الكتّاب أن يكونوا 
علماء في النحو ولا في الفقه كما هي الحال مع النحويين والفقهاء.*' والكتاب نفسه 
مقس إلى أربعة أقسام متميزة» إضافة إلى تمهيد/ خطبة طويلة جدا: كتاب à paoli‏ ^ 
وكتاب تقويم اليد (الکتابة)؛ ۲" و کتاب تقويم اللسان (اللغة واللفظ الصحیح)؛ وكتاب 
الأبنية (تصنيف المعاجم). "^ وغرض ابن قتيبة من تضمين المقدمة بعض Jea‏ الفقه 
الواردة في أحاديث رسول الله ودعوته UI‏ لحفظهاء كما یقول هو تخليصهم من 
القلق بخصوص تفاصيل غير ضرورية. ویقول» وهو ud‏ إلى أدب الكاتب في كتاب 
آخر له بعنوان عيون الأخبار» Ó‏ على الكتاب حفظ الأحاديث المشهورة كي يتمكنوا 
من إدخالها في أمكنة مناسبة من وثائقهم. كما يمکنهم. إضافة إلى ذلك اللجوء إلى 
هذه الأحاديث المشهورة في محادثاتهم حول الكلمات المناسبة والدقيقة وحول 
المعاني المثالية التي نتضمنها. "^ ولذلك فإن الغرض الذي يسعى إليه ابن قتيبة في هذا 
الكتاب لا يتمثل في طرح عقيدة فقهية؛ وإنما باختصار لتوضيح ضرورة عدم تغافل 
GUS‏ الخلافة العباسية عن بعض الأحاديث النبوية الفقهية المشهورة. ^t‏ 


۳۹۹ 


القاضي النعمان ورذه على ابن قتيبة 


وفي سرده ترجمة حياة ابن قتيبة يستشهد ابن خلکان بنقد مشهور لکتاب أدب 
الكاتب. فيقول إن معظم علماء تلك الفترة من الزمن وصفوا کتاب أدب الكاتب بأنه 
"خطبة بلا كتاب“» بینما أشاروا إلى كتاب إصلاح المنطق بانه DLS”‏ بلا خطبة“. ۸۰ 
ويضيف ابن خلكان أن الملاحظات السابقة تكشف عن درجة معينة من التحامل 
ضد ابن قتيبة» لأن أدب الكاتب يتضمن معلومات متنوعة جرى تقديمها تحت عناوين 
مختلفة. ويتابع مضيفاً: ”وأنا مقتنع بان دافعهم الوحيد لهذا القول يعود إلى مقدمة 
الكتاب الطويلة chaos‏ بينما غابت تلك المقدمة عن إصلاح المنطق تماماً“.'* وتجدر 
الإشارة إلى وجود عدد من الشروحات والتفاسير التي تناولت كتاب أدب الكاتب. 
ولعل أشهرها ما كتبه أبو محمد بن سيد البطليوسي (ت. 9۲۱/ ۱۱۲۷ النحوي 
والفيلسوف الأندلسي المشهور. ۸۷ 

Lf‏ دراسة ابن قتيبة فكانت على أيدي أساتذة متنوعين» إلا أن ثلاثة منهم تركوا أعظم 
تأثير على تطوره الفکري» وهؤلاء هم: ابن راهويه (ت. حوالي ۲۳۷/ (oy‏ وأبو 
حاتم السجستاني (ت. حوالي « [Yo‏ 4 والعباس الرياشي (ت. ۷ الام ). 
الأول كان من المتكلمين A‏ وتلميذا لابن حنبل» ومحميا في بلاط الطاهريين في 
نيسابور» المكان الذي أنشأ فيه مدرسته» وكان الثاني عالما لغوياً ومحدثا ستیأه في 
حين كان الثالث عالماً لغوياً وراوية [ناقلا] لأعمال الاصمعي" وأبي "ise‏ وكان 
تحوّل أساسي قد أخذ مكانه في الأيديولوجية العباسية الرسمية في الوقت الذي شرع 
فيه ابن قتيبة في مهنته. فقد أقدم المتوكل وأنصاره من السیاسیین» ولا سيما وزيره 
ابن خاقان» على التخلي عن عقيدة المعتزلة» التي سبق لها أن أصبحت الأيديولوجية 
الرسمية للحكومة العباسية منذ عهد المأمون (ح. ۸۳۳-۸۰۹/۲۱۸-۱۹۸). ففي 
سنة 4 ۲۳/ ۸۸ أبطل المتوكل هذه الأيديولوجية واستبدلها بعقيدة جديدة تؤكد 
اعتناق عقائد الحنابلة وغيرهم من أهل الحديث. ونال ابن قتيبة حظوة عند الوزير الذي 
أهدى إليه كتابه أدب الكاتب» وتم تعیینه قاضيا في 9589 سنة RON [YTA‏ وبقي في 
منصبه قرابة عشرين عاماً حتى ۰۸۷۰/۲۲ ووضع مواهبه الأدبية في خدمة العباسيين 
qd‏ !عدوا على هه اوه ا و ین ذلك كريس دوفن ONES‏ رن 
وتوضيح العقيدة السياسية - الدينية التي مثلها كل من ابن حنبل وابن راهويه. وكان 


vay 


Jer 


التوجه الديني - السياسي لابن قتيبة قد أصبح واضحاً تماما للقارئ عبر مقدمته لکنابه 
أدب الکاتب. ۲" و بکلمات لیکومت: "فقد كانت مهنة معتقده السياسية — الثقافية“.؟؟ 

من هنا فقد استغل النعمان أول فرصة للهجوم على الارتباطات الدينية لابن قتيبة 
ومیله المعادي للشيعية وإنكار مرجعیته کخبیر في الفقه. فذهب إلى القول إن ابن قتيبة 
”وإن كان عند أهل العلم باللسان ثقة فيما رواه من ذلك عن المتقدمین من أهل العلم 
به» وحسن التألیف فیما جمعه وألفه caza‏ فانه ليس بالثقة ولا بالمأمون عند العلماء 
بالفقه» ولا هو من آهله*.*" ولا یتردد النعمان في نعته بالحشوي؟؟ العامي الذي یومن 
بالتشبیه ویرفض إمامة أهل بيت النبي ویثبت إمامة آعدائهم (أي العباسیین).۳" ویری 
النعمان أن ابن قتيبة قد ”خر ج عن حدود أكثر العامة عندما ذکر في کتابه الذي سمّاه 
کتاب المعارف أن Uf‏ عبد الله الحسين بن علي قد خرج على يزيد“. فقام عبيد الله بن 
ov;‏ والي الكوفة» بإرسال عمر بن سعد بن أبي وقاص [على رأس جيش] للقضاء 
على الثورة وقتل الحسين."*:وهكذا نجح النعمان في تدمير مصداقية ابن قتيبة» ولا 
سيما أمام قرائه من الشيعة. ولنتطلع الآن إلى تدقيق التهم التي وجهها النعمان إلى ابن 
قتيبة عن طريق معاينة ما قاله الأخير في كتاباته. 

يقول ابن قتيبة في کتابه كتاب المعارف» تحت عنوان فرعي» ”أخبار علي بن أبي 
طالب"*: 


سنا بن أبي أنس النخعي سنة (حدی وستین» یوم عاشوراء.۸* 

ویقول في فقرة آخری تحت عنوان "أسماء الخلفاء" وعنوان que A‏ ایزید: 
وأما يزيد بن معاوية فيكتى Uf‏ خالد» ولي الخلافة» وأقبل الحسین بن 
علي» رضي الله تعالى عنهماء يريد الكوفة» وعلیها عبيد الله بن زياد من 


الحسين» رحمة الله تعالى عليه ورضوانه ۹٩.‏ 


۳۹۸ 


القاضي النعمان ورده على ابن قتيبة 


لاحظ الصياغة الذكية لکلمات ابن قتيبة. ففي الخبر الأول استخدم الفعل ”خر ج“ 
بدون حرف الجر ”على“ لان "خرج على“ كانت ستّفید معنی يثور علی/ يتمرّد 
ضد. واستخدم في الخبر الثاني الفعل ”أقبل“ (بمعنی تحوّل إلى أو اقترب» أو ذهب 
إلى). وذكر في كلتا الحالتين أنه ”يريد الكوفة“ (وتعني حرفيا ”قاصداً الكوفة“)» لكنه 
يتجنب تقديم سبب مغادرته إلى الكوفة أو أنه سبق أن تلقى دعوة من الکوفیین» وأن 
آلافاً منهم بايعوا ابن عم الحسين ومبعوثه إلى الكوفة مسلم بن عقيل. ومن أجل تبرئة 
يزيد من تهمة الذبح في كربلاء ذكر ببساطة قوله: ”خر ج الحشين يريد الكوفة“» فحوّل 
اللوم على المذبحة من يزيد إلى عبيد الله بن زياد OY‏ الأخير كان والياً على الكوفة. 
وطبقا لأبي الفر ج الأصفهاني فإن عدة أشخاص اشتركوا في قتل الحسین» لكن سنان 
بن أبي أنس النخعي كان مسرو لاً عن قطع رأسه وفصله عن جسده. ٠١"‏ 

وبینما كان ابن قتيبة يرذ على الشيعة في رسالته الاختلاف في اللفظ والرد على الجهمية 
والمشبّهة نجده يقدّم حجة ملتوية وغريبة جداء فيقول إن الشيعة كانوا قد حذفوا 
اسم الخليفة الثالث عثمان من قائمة ”أئمة الهدى“ ووضعوه ضمن ”أئمة الفتن“» 
فترعوا case‏ بهذا الشكل» لقب الخلافق في الوقت الذي أوجبوا فيه هذا اللقب ليزيد 
بن معاوية. ثم يُجادل Ob‏ هذا التغيير يتضمن أن الشيعة قد جعلوا الحسين بن علي 
خارجياً لقول النبي صلى الله عليه وسلم: "من خرج على أمتي وهم جميمٌ فاقتلوه 
كائنا من كان“.''' إن مثل هذا التحريف يصدم أحاسيس المرء. وفي دراسة بعنوان 
حياة ابن قتيبة وأعماله لإسحق حسيني يقول المؤلف إن ابن قتيبة شدّد في كتاباته على 
موضوع ضرورة عدم معصية الامام (أي السلطة الخليفية الحاكمة). بل وذهب أبعد 
من ذلك عندما صفح عن الأمويين وقبل بهم."'' ولذلك تبدو التهمة التي Lege‏ 
النعمان صحيحة. 

وجديرٌ بالذكر أن النعمان لم يكن وحيدا في انتقاده انحياز ابن قتيبة الظاهر ضد 
الشيعة. ومن هولاء أبو الحسن علي بن عمر الدارّقطني (ت. ۳۸۰/ C490‏ مولف 
کتاب E‏ المعترف به كأحد مصنفات الأحاديث الموثوقة بعد مجموعات الكتب 
السنية الستة» حيث انتقد ابن قتيبة للأسباب نفسها وقال: ”وكان ابن قتيبة يميل | 
التشبيه» منحرفا عن العترة» كلامه يدل علیه* ۱۰۹ 


۳۹۹ 


قلاع العقل 


وثمة شخصية بارزة أخرى من المحدثين» هي الحاكم النيسابوري (ت. 4۰۰ / 
4 اتهمت ابن قتيبة بالکذب.۰۱ وربما كان السبب في هذا الاتهام الخطير 
هو إقدام ابن قتيبة في كتابه تأويل مختلف الحديث على محاولة لا تخفى على أحد هدفها 
التوفيق بين الأحاديث المتناقضة عن طريق إيجاد مخرج لذلك. فهو يسعى للاستعانة 
إما بالتأويل أو بوسائل أخرى للتوفيق بين الأحاديث المتناقضة Yay‏ من الاعتراف 
بكون الحديث موضوع الخلاف مزيفا أو موضوعاً. كما انتقد إسحق حسيني ابن 
قنيبة Lad‏ لعدم قدرته على تقرير الأحاديث الصحيحة من الضعيفة. ويضيف أن ابن 
قتيبة لا يستطيع حتى التمييز بين الأحاديث المنقولة عن النبي أو الصحابة أو الرواة. 
ويضيف أنه كان متصابا في p Ul‏ تعاليم معلمه (أي شيخه ابن راهويه)» وتمسك 
باعتقاده بصحة جملة ضخمة من الأحاديث. ۱۰۲ وثمة مُحدّث BT‏ له مکانته» هو أبو 
بكر أحمد A aged‏ (ت. ۰6۱۰5/60۸ انتقد ابن قتيبة أيضاًء وقال: 


كان ابن قتيبة يرى رأي الکرّامیّة۹ ليس بين المُشْبّهة والكرّامية كبير 
فرق. فالكرّامية هم أتباع محمد بن «US‏ وكان يذهب إلى التجسيم 
والتشبيه» وينعى على علي صبره على ما جرى Obata)‏ 


وبالعودة إلى الموضوع الرئيسي I‏ $ نجد النعمان يوبحه لوماً شديد اللهجة إلى ابن 
قتيبة لقوله ]5 مجرد حفظ تلك الجمل الفقهية يشكل بديلاً لمعرفة جيدة بفرع معيّن 
من فرو ع المعرفة» كالفقه مثلا. ,2322 على أنه كان على ابن قتيبة أن يبدأ كتابه بالعلم 
الالزامي المطلوب من كل شخص. ثم يجادل Ob‏ العلم الديني» أي المعرفة بمبادی 
الإسلام الأساسية» كان يجب أن يكون الموضوع الأول والأساسي لكتابه. ويستشهد 
بعدد من الأمثلة تبيّن عوز بعض الشخصيات البارزة في التاريخ الإسلامي لمعرفة مناسبة 
بما هو شرعي وغير شرعي في الفقه الإسلامي. وأحد الأمثلة التي أوردها ما حكم به 
أبو بكر (الخليفة الأول) بخصوص يد الضيف التي تسرق حيث أوجب قطعها. فرأى 
أن الفقه الإسلامي قد أشار بالأحرى إلى أنه يجب Vi‏ تلحق مثل هذه العقوبة بالضيف. 
quar deua‏ ا ا ا a‏ 
آدینت بارتکاب جرم الزنا. لكنّ الشرع يأمر بان لا LS‏ العقوبة حتى zi‏ تضع المرأة 
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القاضي النعمان ورده على ابن قتيبة 


مولودها. المثال الثالث یتعلق بأبي عبد الله الشيعي موسس الامبراطورية الفاطمية 
في شمال أفريقية» عندما دخل القيروان والتقی قاضياً مالکیاً فسأله عن الطريقة التي 
يستخدمها القاضي في الوصول إلى قرار فقهي» فأجاب: ”أقرر بما يتفق مع FREI‏ 1 
وسأله أبو عبد الله الشيعي: ”وما “PLA‏ فأجاب القاضي: "القرآن كلمة الله» وهو 
لس Ea di‏ . فضحك أبو عبد الله وأصحابه؛ وأصيب القاضي بحرج شديد وأصبح 
أضحوكة المدينة. ویختم النعمان هذا القسم بالآيات القرآنية التي تقول: : bp‏ الله 
لذي LT‏ منک لین و العلمَ 4255 (۱۱ e es je > «oA:‏ 53 
َعْلَمُونَ 05 لالم 46 )4 (Y4:‏ 

ونجد في أعقاب هذه الملاحظات التمهيدية (وتشمل الورقات ۷-۱) أن بقية 
الکتاب (الورقات ۸۷-۷) مخصصة لعرض مفصّل لكل ما ورد ذكره أعلاه من جمل 
فقهية. ولا يسعفني المكان هنا على تقديم معالجة مفصّلة لكل ذلك» ولهذا سأكتفي 
بمعاينة قاعدة واحدة منها. وين النعمان منذ البداية أن قول ابن قتيبة SP‏ حفظ المرء 
Joos‏ الفقه coda‏ وتفهم معانيها وتدټرهاء آغنته بإذن الله تعالى عن كثير من إطالة 
الفقهاء“ هو قول خاطئ. فليس من الحكمة إطلاق مثل هذا التعمیم الجارف على 
ON [re‏ القضايا المقدّمة من رسول الله مبنية على أمثلة محددة. ومع أن النعمان 
يقول all‏ في حين كانت مقولة النبي ”البيّنة على المذعي واليمين على المدعى عليه“ 
سليمة وصحيحة: إلا أن تطبيقها مقتصرٌ على الأمور المالية. فإذا ما ادعى شخص على 
آخر باستدانة مبلغ من المال منه» على سبيل المثال» وأنكر الأخير ذلك توجب على 
المدّعي إبراز LUE‏ على صحة ادّعائه. وإذا ما فعل ذلك كان على المدّعى عليه نقض 
مثل هذا الدليل أو تفنيده. فإذا ما نجح الأخير في ذلك أصبح الادّعاء عليه باطلاً. لكن 
إذا ما فشل المدّعى عليه في تفنيد الدليل فإن باستطاعة القاضي إصدار حكم ضده؛ 
أو أن يطلب من المدعيء إذا أراد» أداء اليمين إضافة إلى الدليل. فإذا ما أدى المدعي 
اليمين Ges‏ للدليل وجب على القاضي عندئذ الحكم له في القضية. أما إذا رفض 
المدّعي آداء اليمين فان القاضي غير e JG‏ بالحكم لصالحه» ماعدا في بعض الحالات 
التي لا تستوجب من المدعي أداء اليمين ما لم يكن هناك الحاخ على هذا الأمر من 
جانب المذعی علیه. وقد ode‏ النعمان بعض تلك الحالات الاستثنائية. ومطلوب من 
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المذعي؛ في جميع تلك الحالات. أن يُقسم على قول الصدقء فإذا ما رنض فليس 
للقاضي أن يحكم في صالحه. 

ويؤكد النعمان أن الشيء الذي وصفه أعلاه هو تعليم أهل بيت النبي» ويتفق معهم 
العديد من فقهاء أهل ALS‏ وجّت تلك الحالات أن على المذعي أداء اليمين» على 
. أساس من الدليل الكافي» وليس المذعی عليه» في حين أن كل ما على الأخير أن يقوم 
به هو في الحقيقة» مجرد فضح الدعوة المقدمة ضده وكشف زيفها. 

والمبدأ الذي لخصته كلمات رسول الله - أي وجوب تقديم البينة أو الدليل من 
قبل المدعي - هو قاعدة ale‏ إنه يتضمن Of‏ عبء البرهان على صدق الادّعاء يقع 
على عاتق المدعي إذا ما أراد i‏ على المذعی عليه وكسب الدعوة . لكن ليس من 
الضروري دائماً أن يُقدّمَ المدّعي البرهان» كما أن القاضي غير ملزم بطلبه. ویکلمات 
«cs a‏ فإن تقديم الدليل faat‏ لادّعاء المرء لا يشكل ضرورة Allan‏ وجميع الفقهاء 
متفقون على هذه النقطة ولا توجد آراء مختلفة حولها ضمن الأمة المسلمة. غير أن 
بعض الحكام والقضاة الجاهلين يكتبون كلما ورد ذكر المدّعي ودعواه في سجّلات 
المحكمة وغيرها: ”وأمرته بتقديم الدليل على ما ادّعى“. وهنا يؤكد النعمان أن هذا 
الإجراء غير صحيح بالجملة OV‏ أمر القاضي/ الحاكم لا يبلغ الا مبلغ القرار الفقهي 
الذي لا يكون مهماً جدا للقضية ما لم يكن U Y‏ منه. وبصورة مشابهة» عندما پتکر 
المذعی عليه الادعاء المُقَدم ضده» یخاطب القاضي المدعي (أثناء سير المحاكمة) 
ويأمره بتقديم الدلیل. وطبقاً للنعمان, فان هذا الابجراء غير صحیح أيضاً. ویضیف أن 
الاجراء الملائم یکون بتو جيه سوال إلى eis‏ أولاً: ”هل لديك دلیل يويد ادعاءك؟“ 
فإذا كان الجواب بالائبات یقال له: ”قدّمه إذاء إذا رغبت؟ أو إذا ما أجاب: ”سأقوم 
بتقديمه " فإنه يجب أن یسمح له بالقيام بذلك» وأن يدوّن هذا الأمر في سجلات 
المحكمة حسب الأصول. 

وتوضح هذه الملاحظات مدى حرص النعمان على أن تكون إجراءات المحكمة 
مناسبة وصحيحة» ولا سیما تلك المتعلقة بكيفية التوثيق في سجلات المحكمة عندما 
يتقدم شخص باتهام شخص اخرء وكيف على القضاة تدوين أحكامهم. ويكرر النعمان 
كلمات رسول الله التي تشير إلى أن عبء البرهان يقع على عاتق المُذّعي. ولیس على 
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المدعی عليه آداء اليمين في جميع الحالات. ثم یعدم مثالا لشخص ادعى على آخر 
بتهمة باطلة تتعلق بارتكاب علاقة محرّمة مع امرأة. ويقول النعمان إنه في الحالات 
التي يُدان فيها المدّعى عليه ويصبح معرضاً لمواجهة عقوبة الحد"۱ أو التعزير''' أو 
مجرد عقوبة انضباطية» فان للمدعي الحق بمطالبة المدعى عليه بأداء اليمين» حتى ولو 
لم يكن لدى المدعي دليل ثبت یثبت ارتكاب المدعى عليه جرماً ما. ولا یعود المدعى عليه 
في هذه الحالة ملزماً بأداء اليمين» وهو ما يسمح له بتفادي عقوبة الحد. 

ويضيف النعمان» اعتماداً على مرجعية الأئمة من أهل البيت» أن النبي حرم كلا 
من أداء اليمين وانتزاعه في جميع القضايا ذات الصلة بعقوبة الحد. فنقل عن GE‏ 
قوله إن أداء اليمين غير مسموح في القضايا المتعلقة بعقوبة الحد. JU y‏ إن الانتقام 
غير مسموح Leal‏ في القضايا التي ينجم عنها کسر في العظم» حيث يكفي في هذه 
الحالة دفع دية الدم أو مجرد التعويض المالي. ٠١‏ وبصورة مشابهة» لا يمكن أن تتقرر 
القضايا المشتملة على عقوبة الحد بشهادة شاهد عيان واحد مقاب ل آخرء أو على أساس 
من كتاب رسالة ترد من قاض آخر. وثمة اختلاف بين فقهاء السنة بخصوص الأمر 
المذكور حتى على الرغم من ممارسته من قبل أهل البيت. 

قضية أخرى Laado‏ النعمان بشكل صريح تتعلق بحالات قتل النفس التي يقع فيها 
عبء تقديم الدليل على المدعى عليه بینما يكون أداء اليمين من جانب المدعي. لکن» 
إذا ما تمكن الرجل المقتول من التحدث قبيل وفاته» وقال: "فلان من الناس قتلني* 
فإن هذا القول يبلغ مبلغ الاتهام» وبالتالي تصبح القسامة (وهي أن يحلف المرء اليمين 
خمسين مرة في إجراء جزائي) مرا ضروريا (من جانب المتهم)."'' وأورد النعمان؛ 
تأكيداً لحجته, خبرا يقول إن النبي أصدر قراراً في قضية باستخدام القسامة. ويشير 
الخبر إلى أن رجلا من الأنصار كان قد قتل في بستان نخيل يعود لخيبر. فذهب أقرب 
أقارب الرجل المقتول إلى النبي وأخبروه أن يهوداً من خيبر قتلوا أخاهم. فقام النبي 
باستقصاء الحادثة والسوّال عنهاء فأنكر اليهود الادعاء. عندئذ سأل النبي الأنصار: 
"هل لدیکم شاهد يؤكد ادعاء usd amass E‏ 
السر؟“ فقال النبي: "هل بإمكانكم أن ài‏ تقسموا اليمين خمسین مرة ضد الشخص الذي 
قتله بینما أقوم بإحضار كامل المجموعة [المتهمة] من اليهود لتكون آمامکم؟" فقالوا: 
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“كيف لنا أن نقسم ضد شخص لم نره ولا شاهدناه [يرتكب الجريمة]؟“ فأجاب النبي: 
"فلند ع اليهود الذين تتهمونهم إذا O n‏ اليمين [خمسين مرة]" فقالوا: "یا رسول 
cdi‏ إنهم يهود ولا يقيمون وزناً لما يقسمون عليه“ فقال النبي أن ليس لديه شيء آخر 
calais‏ ثم دفع دية الرجل من بيت مال المسلمين ليوضح أن فقدان حياة مسلم لا يمكن 
أن تمر من غير تعویض, ۷ 
ثم يستشهد النعمان بايتين من القران: E MED‏ 
aie ES gl‏ فرجل ola;‏ من تون من e: VAY) AA‏ «وافهذوا 
ذَوَيْ غذل ملکم و قیمُوا الشَّهَادةَ Gah‏ » :16( . فالأمر القرآني یتضمن إذاً وجوب 
وجود شاهدین قبل إصدار الحکم في أي قضية. لکن الائمة من ذرية اللبي رووا أن 
Ve E ia‏ 
المدعي وان ue‏ تصرّف بما يشبه ذلك. من هنا فإن بعض فقهاء أهل الستة اتفقو 
مع آراء أهل البیت بینما رفضها آخرون. 
وینتقل النعمان OV!‏ إلى المحاحجة على أساس من الآيات والاوامر القرآنيةء 
بانه من المُلزم لجمیع المسلمین اتباع سنّة النبي. ویقول مفضّلاً محاکمته العقلية 
red‏ وهذا 
تضمّنه قوله تعالی في القرآن: sin ad diy‏ ین لثاس ما رل 43 
6 ۱). ولذلك OD‏ النبي هو من يجعل رسالة الله أكثر وضوحاً. ويكرر 
النعمان القول إن النبي لا يستخدم رأيه الذاتي الخاص به في شرح رسالة الله؛ بل إنه 
یفعل ذلك بهداية من الله ووحیه. وللدفاع عن ali pa‏ پستشهد النعمان ا 
Pav‏ ی * ما Jb‏ صَاحَبُكُمْ وَمَاغَوَى * وَمَا بطق عن الهَوَى * إِنْ هُوَ إلا 
خی يُوحى 4 (لقرآن ۳ 4-1). a‏ كاب الله الما bal‏ باتباع النبي 
eU up: pace‏ لزشول دوه وما تاک 25 iB‏ (القرآن v‏ :04( 
ویقول في مکان آخر: فإيا Gal‏ الذينَ i‏ منوا أطيعوا الله as‏ الرّسُولَ 455 GN‏ 
(القرآن £204( ویشدد النعمان على أن أولي الأمر هم الائمة المنحدرون من Jel‏ 
البیت WA‏ 
وبعد ذلك یوضح النعمان أن أداء القسم یکون باسم الله» أما الصیغ الاخری 
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السائدة بين العامة بخصوص القسم فهي باطلة. ‏ وکذلك فان الادلاء بالشهادة يجب 
أن يكون من قبل شخص یتمتع بصفة العدل وبمواصفات أخرى ضرورية لأداء مثل 
هذا الواجب.؟١١‏ 

وقبل أن أختم هذه المناقشة أرغب في الاستشهاد بابن رشد (ت. ۰۱۱۹۸/۹۹۰ 
المتكلم والفيلسوف الذي كان قاضيا أيضاً لمدينة إشبيلية. ففي کتابه الهام حول الفقه 
بعنوان بداية المجتهد ونهاية المقتصد يوكد أن ليس ثمة خلاف كبير بين الفقهاء من 
المذاهب الفقهية المختلفة بخصوص المعنى الدقيق لكلمات النبي المتعلقة بالدليل/ 
الشهادة التي يجب أن يقدمها المدعي والمدعى عليه عند نفي الادعاء الموجه ضده. 
فيبين أولاً أنهم يختلفون حول ما إذا كان للحديث النبوي صفة الحکم الشامل الذي 
يجب تطبيقة على جميع المُدعين والمدعى عليهم» أم إن على المدعي تقديم الدليل 
دائماً وعلى المدعى عليه أن یسم اليمين دائماً OY‏ للمدعي في العادة قضية أضعف 
في صحتها من تلك التي للمدعى عليه. 

ويضيف ابن رشد أن أولئك الذين يزعمون أن هذا الحكم ينطبق على جميع 
المدعين والمدعى عليهم؛ وأن المعنى العام للحديث النبوي غير مقيّدء يقولون إن 
الادعاء لا يمكن أن یژسس على یمین وأن الادعاء القائم لا يمكن إبطاله بيمين. 
وأولئك الذين یعتقدون أن هذا الحُكم قد من للمدعى عليه حده» على أساس Ol‏ لديه 
قضية صحيحة أقوى» يؤكدون أنه إذا ما تبيّن أن ثمة قضية يظهر فيها موقف المدعي» 
في قيمته الظاهرة» أكثر i‏ عندئذ يجب القبول باقواله. وعلى سبيل المثال, إذا ما 
زعم أحد المدعين BLY Of‏ المودعة لديه قد تعرضت للتلف» فيجب قبول زعمه؛ 
في حالات مشابهة بعد أن يودي اليمين. 

وأوذ أن أختتم بالقول إن النعمان» الذي كان قد شرع في مهمة جمع الأحاديث 
الفقهية في کتاب حمل عنوان كتاب الایضاح» المؤلف من 7٠٠٠‏ ورقة» كان عالما 
متمکناً ليس في ما يتعلق بالتفاصيل الدقيقة لكل جملة فقهية فحسب. وإنما في ما 
يتعلق بنقاط الاختلاف والاتفاق بين مختلف المذاهب الفقهية ایضا. ولم تُكتب النجاة 
للكتاب الأخير باستثناء قسم صغير من فصل يتناول الصلاة. ""' ومعظم القضايا التي 
تناولها في هذا الرد لامسهاء على مبلغ تحققي من هذا الأمرء في كتبه الأخرى ومنها 


Tao 





قلاع العقل 


الدعائم» لكنه لم يعالجها باستفاضة. من هنا شكل هذا الرد كتاباً هاماً في الفقه للنعمان» 
وهو جدير بإجراء تحقيق نقدي له. 

وتجدر الاشارة إلى أن النعمان كان قد انتقد ابن قتيبة بسبب شرحه معنى عبارة 
القضلى WY‏ وردت عدة مرات في القرآن بمعان مختلفة وفقا للسياق الذي ظهرت 
فيه. فيقول ابن قتيبة في كتابه تأويل مُشكل القرآن إن المعنى الأصلي للفعل ”قضى“ هو 
“GEE”‏ (أي oal‏ أو رسَمّه).۱۲ ويجادل النعمان Ob‏ تأكيد ابن قتيبة على أن المعنى 
الأصلي للفعل ”قضى“ هو ”أن يأمر بشيء ما" لا يمكن تطبيقه بصورة موحدة على 
جميع صيغ فعل "قضی" الواردة في القرآن. ويؤكد بالأحرى أن معناه الحقيقي هو 
”بيان“ (أي جعل الشيء مميزاً أو ظاهرا) ويدعم هذا القول بأمثلة من القرآن. ووبحه 
النعمان نقده إلى الخليل بن أحمد أيضاً لأنه قال في كتابه المشهور كتاب العين أن معنى 
"قضی؟ هو "حکم*.۱۲۲ وأعاد النعمان تأكيده في كتابه المجالس والمسايرات على أن 
ابن قتيبة كان مخطا. ۱۲۳ 

وأضاف النعمان على ذلك أن مصدر إلهامه في هذا البحث كان اقتراحاً من جانب 
المعز في أحد التجمعات الخاصة. وجدير بالذكر أيضاً أن النعمان كان قد اقتبس بأمانة 
فقرة مطولة من کتاب ابن قتيبة المذكور آنفا دون ذكر لعنوانه. 

إن كلا الشخصيتين» النعمان وابن قتيبة» كانتا متعددتي المواهب والفنون. فواحد 
كان يدافع عن الأيديو لوجية السنية الرجعية الجديدة التي دعا إليها الخليفة العباسي 
المتوكل وخلفاؤه. والآخر كان يدافع عن العقائد الشيعية الإسماعيلية التي أيّدها 
الفاطميون. وكلا الأسرتين الحاكمتين تنافستا فيما بينهما من أجل السيطرة والسيادة 
على العالم الإسلامي. 

duel‏ لا بد من ذكر أن ابن قتيبة اشتهر كثالث كاتب عظيم في مجال النثر العربي 
بعد ابن المقفع (ت. حوالي ۱۳۹/ (VOT‏ والجاحظ (ت. ۲۰۵/ (ATASATA‏ 
وقد قامت شهرته على كتاباته في باب الأدب بصورة أساسية» ولكونه كاتباً في هذا 
النوع الأدبي. ولذلك نجد أن إسحق حسيني وجيرارد ليكومت قد خصصا صفحات 
عديدة ”لابن قتيبة وأدبه“» وطرحا مسألة ما إذا كان من الواجب اعتباره UIS"‏ إنسانيا 
علمانياً“ أم لا. غير أن النتيجة التي توصلا إليها كانت العكس تماماً. فقال حسيني 
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إن ابن قتيبة JU‏ بدافع ديني قوي» وأنه استخدم قدراته الأدبية كأداة فقط للدفاع عن 
آرائه الدينية المتعصبة.*۱۲ أما لیکومت فذکر OF‏ مر كز ابن قتيبة الديني وموقفه کمدافع 
عن السنّة يبرهنان بوضوح أنه لم يكن ثمة فرق في النو ع في ذهنه بين الجانبین الديني 
والعلماني لکتابه التعليمي» وإنما في الدرجة فحسب.*۱۲ ولن يكون اقتباس فقرة 
موجزة من دراسة ليكومت لابن قتيبة في غير موضعه» حيث يقول: 


ما نقوله عن أدب ابن قتيبة cal‏ وان كان ينطوي Sol‏ على إدراك عقلي 
للأدب من حيث الوفرة وإدخال شكل من الاقتباسات فإنه لا يستقيم 
على الأقل ضمن الثقافة الأدبية» وحتى ليس له مزية المشتغلين بالفلسفة» 
حيث يجد الرجل في نفسه هدفه الخاص» فيُنشئ موضوعا لأعمال 
شاملة. إن أفضل تعريف OW‏ لأدب ابن قتيبة هو ما قدّمه الحسيني بهذه 
الكلمات: إنه دراسة العلوم الدينية من وجهة نظر أدبية ولغوية. ومن 
جانبناء ننظر إليه كأحد المشتغلين بالعلوم الانسانية الدينية في عصر 
النهضة» والتي تجعل من الانسان مجمعاً للتقافة وسبباً وسيطاً لأخلاق 
مثالية لسعادته الخاصة على الأرض» وفي OW‏ نفسه من أجل مجد الله 
الأوسع. فهل هناك من ضرورة للقول بان هذا هو ما نتميز به؟۱۲۳ 
Ud‏ شهرة النعمان فقد قامت بصورة كليّة على كتاباته العقائدية التي صنّفها Lelia‏ 
عن القضية الشيعية الااسماعيلية. فالدین» بالنسبة إليه» شامل. ۲۲۲ 


الحواشي 


.3 أن أشكر تلميذي ايريك بوردنکیرشر لقراءته المسودة النهائية وتعلیفاته القيمة وتهذیب AD‏ 
Uys‏ 
. تجدر الاشارة إلى عدم Sd‏ لكنيته» ”أبي حنيفة“» في کنبه. ويرد اسمه الأول» "النعمان" (Lad‏ مسبوقاً 
بوظیفته» القاضي. ولا نعرف سبب تسمیتهبهذه الكنية؛ لكننا أخبرنا بان ذلك يعود إلى التشابه بين 
كنيته واسمه الأول مع تلك التي لمؤسس المذهب الحنفي» الامام آبي حنيفة التعمان» فشمي اختصارا 
بالقاضي التعمان. 
. فرحات دشراوي Ages 212 COUR‏ ص ۰۱۱۸-۱۱۷ 
.٤‏ ابن خلکان وفیات الأعيان وأنباء stal‏ الزمان» تح. (حسان عباس (بیروت» ۰۱۹۷۲-۱۹۸ مجه» 
ص١‏ ۱۲۱-2۱ 6؛ التر جمة الانکلیز ية« elds‏ . دو سلين» Ibn Khallikan's Biographical Dictionary‏ 
(باریس» ۷۷۱۲ مج ۳ ص ۵۰۱۷-۵15 
. انظر مقالة اصف فيضي» "القاضي النعمان: الفقیه و المولف الفاطمي " مج Journal of the Royal Asiatic‏ 
tA 2 «(Y AY £) Society‏ ف. ایفانو ف« A Guide to Ismaili Literature‏ (لندن ۰6۱۹۳۳ ص۱۳۷ الطبعة 
المعدلة Y jo (VAY col gb) Ismaili Literature. A Bibliographical Survey Ùl ya‏ *£ ف. دفتري» 
The Ismailis. Their History and Doctrines‏ ( کمبریدج ط ۰۲ Y Y‏ ص۱۱۸ ۰ 
. انظر مقالة إسماعيل ق. بوناوالا» ”إعادة نظر في مذهب القاضي Bulletin of the School of <“ Olea)‏ 
4V 8) ۳۷ Oriental and African Studies‏ 1( ص ۰۰۷۹-۵۷۲ 
. القاضي النعمان؛ شرح الأخبار في فضائل الأئمة الأطهارء نح. محمد الحسيني الجلالي (قم» 2-۱۹۸۸ 
۲ ۱)؛ وکتابه المناقب والمثالب» تح. ماجد بن أحمد العطية (بیروت» ۲۰۰۲). 
. هاینز هالم» Die Schia‏ (دار مستد» 06۱۹۸۸ ص ٩۲۰۰-۱۹۹‏ والتر جمة الانکليزية» جانیت (pl y‏ 
(Y co unl) Shiism‏ ص۰۱۱ 
. التعمان؛ افحاح الدعوة» c‏ ف. دشراوي (تونس (VIVO‏ ص4؟ حسين ف. الهمداني» الصلیحیون 
(القاهرة» 400 1( ص۰ ؟؛ مادلونغ» "منصور الیمن* 212 مج ص۳۸٤‏ . 
التعمان» افعاح» ص4؛ الحمّادي» کشف آسرار الباطنية وأخبار القرامطة» تح. عزت العطار 
(القاهرة» ۰۱٩۹۳۹‏ ص۲۱٩‏ محمد بن يعقوب الجّتدي» السلوك تح. وتر. انكليزية لهنري كاي 
بعنوان cous) Yaman, its Early Medieval nse‏ ۱۸۹۲ ص۱۳۹؛ وأعيدت طباعته في 
مانسفیلد ۵ ۰ 
re‏ کتاب العبر» تح. یوسف أسعد داغر (بیروت؛ ۲ مج ص۱۰ 
حسن ابراهیم top‏ تاريخ الدولة الفاطمية (القاهرة» «(340A‏ ص ELV‏ س. ستيرك» "آبو عبد n‏ 


الشيعي * C‏ 2 مج ۰۱ ص ۰۱۰۳ 


القاضي النعمان ورده على ابن قتيبة 


٩۱۳۵۰ مج ۱ ص‎ 8512 [i ooto ۷-۳ "البویهیون" [في العراق‎ MY 
(آدنبره‎ The New Islamic Dynasties: A Chronological and Geneological Manual « ) 35 9 .! . سي‎ 
۰۱۹۷-۱۰ ص4‎ (uy 

AY‏ لمزید من التفاصیل انظر : : بوناوالاء ”إعادة نظر“. 

VE‏ غاد ر موطنه في شوشتر تر وذهب إلى الهند لیستقر في لاهور حيث عيّنه الإمبراطور المغولي اکبر 
قاضياً. ثم أعدم بأمر من جهانجير. انظر م. هدايت ue‏ ”نور الله“ € 2 مج۰۸ ص ۰۱۲۳ ونور 
الله ين عبد الله شوشتر ي» مجالس المؤمنين (طهران ۱۹5۷-۱۹ مج١)‏ ص۵۳۹-۵۳۸. 

0.6 محمد باقر المجلسي» بحار الأنوار: الجامعة لدرر أخبار الأئمة الأطهار (طهران» ۰۱۹5۷-۱۹۲ 
مج ۰۱ TATA‏ 

(. میرزا حسین النوري» مستدرك الوسائل (طهران» ۱۹۰۳-۱۹۰۰)» مج۳» ص۰۲۹۲ TAY‏ 
.YYY‏ 

(Nga ۰6۱٩۹۷۰-۱۹۳۹ آغا بزرك الطهراني» الذريعة إلى تصانيف الشيعة (النجف وطهران»‎ av 
ص۰۱۰‎ 

۸. انظر المراجعة التي آعددتها لتحقیق الجلالي لکتاب النعمان شرح الأخبار في مجلة Journal of‏ 
cthe American Oriental Society‏ ۱۱۸ ۱۹۹۸ ص ۰۱۰-۱۰۲ 

Y «Yo. Journal of Near Eastern Studies ویلفیرد مادلونغ» "مصادر الفقه الاسماعيلي*‎ V4 
|سماعیل ق. بوناوالاء "القاضي النعمان والفقه الاسماعيلي" في ف. دفتري»‎ 1s ص‎ CV 4V1) 
(کمبر یدج» ۱۹۹۲ ص۰۱۳‎ Mediaeval Ismaili History and Thought مح.)‎ 

۰. حول "السماع" کتعبیر تعليمي إسلامي والاجازة التي تمنح JEN‏ عن معلم انظر مقالة 
رودولف سلهايم» ”سماع“» 2 مج ص۱۸ ۰۱۰ 

Y‏ حول ”الإجازة“ كتعبير يعني منح حق JEN‏ المباشر أو غير المباشر والتفویض المُعطى لشخص 
ما بهذا الخصوص, انظر مقالة جور ج فجدا؛ ”إجازة“) EIR‏ مج۳) ص۰ ۰۱۰۲ 

۲. . "المناولة" هي قيام محدث أو جامع لاحادیث اللبي بمناولة عمله لتلمیذ له مع إجازة بنقل ذلك 
إلى غيره» وهي عملية نقل أعلى من الاجازة؛ انظر الزمخشري أساس البلاغة: معجم في اللغة والبلاغة 
(بیروت» 1441( 

Ns کیت ليها كات بن الكرإن أو رادت بوي ار‎ t ial "صحیفة" نمی ازع‎ YY 
ومحمد مصطفی عزمي» دراسات في أدب الحديث‎ AYE ”صحيفة“ € 2 مج۸‎ ol pad آمیور‎ 
۰۱۹-۱ المبکر: مع تحقیق نقدي لبعض النصوص الأولية (بیر وت ۰6۱۹۸ ص۸۸‎ 

VE‏ من أجل لائحة كاملة باعماله ومصادره انظر ۱. ق. بوناوالاء of Isma'ili‏ نیت 
Literature‏ (ماليبوء ۷ ص۸ 1۸-٤‏ . وأعمل حالياً على اعاده نشره بطبعة معدلة ومنقحة 

.Yo‏ انظر قسماً بعنوان "خبر من تأخذ العلم عنهم؛ ومن يجب أن تزدريهم ونرفض أقوالهم" في 
القاضي النعمان» دعالم الاسلام cesa‏ "کتاب العبادات“» من ترجمة اصف فيضي بعنوان oe‏ 
ately „al-Islam of al-Qadi al-Nu'man‏ بوناوالا نشره بطبعة معدلة مع حو اش (نيودلهي» QU HY‏ 
ص٤‏ ۲-۱۰ ۲ ۰۱ 

07 القاضي النعمان؛ اخعلاف أصول المذاهب» تح. شمعون لوخندوالا(سیملاه ۱۹۷۲). 

۷. جوزيف شاخت. ”أحكام” 82 مج۱» Sete‏ 

۸. نورمان کالدر "تقلید" 872 مج۰۱۰ ص۱۳۷ . 


۳۰۹ 


قلاع العقل 


08 مونيك برنارد؛ “إجماع” EI‏ مجلا ص ۰۱۰۲۳ 

۰. كان ثمة إحساس بأن ”النظر“ شيء مستحدث كالرأي والقياس في الفقه. هانز داييرء "نظرگ 
(Yo 2‏ ص ١١65٠١‏ 

۰۱۰۲۳ ص‎ Yg 2 مونيك برنارد» ”قياس“‎ YA 

.Yoo ص‎ cfe EIR وهو مبدأ است‌خدمه المالکیون والأحناف. رودي باریت. " استحسان"‎ TY 

۳۳ روجر أرنالدز ”منطق“» 812 مج » ص4۲ 4. 

TE‏ جوزيف شاخت. ”أصحاب الراي" EI2‏ مج۱) ص۰۹۱ 

Ub è Yo‏ لادریس عماد الدين كانت بعنوان الرسالة المصرية في الرد على الشافعي؛ وتألفت من 
جزئين كبيرين. انظر إدريس عماد الدين» عيون الأخبار» تح. محمد اليعلوي في تاريخ الخلفاء 
الفاطمیین بالمغرب: القسم الخاص من کتاب عیون الأخبار للداعي إدريس عماد الدين (بیروت ANAAO‏ 
ص O10‏ 

uva‏ اسمه الکامل هو أبو العباس أحمد بن عمر بن سُريج البغدادي ویعتبر الفقیه الشافعي الابرز بعد 
صحابة الشافعي نفسه» وکان يُصنّف في مرتبة أعلى من Se‏ تلميذ الشافعي» المتوفی في 
مصر سنة “AVA [YNE‏ وینسب لابن سریج تصنیف ما يزيد على fee‏ عنواناً لكن لم تکتب النجاة 
co‏ منها. انظر ان تیم SG‏ نج رضا تجدد (طهران 6۱۹۷۱ ص4۲1 جوزیف 
شاخت» ”ابن سریج“» 812 مج۰۳ ص٩۹‏ ۹ . وذکر هذا الرد إدريس» عيون الأخبار» ص55 5» ویقول 
انه OFS‏ من قسمین. 

YY‏ في طبعته لعيون الأخبار Jnd‏ محمد اليعلوي قراءة EN‏ العتقي/ العُنقي“ دون إعراب» بینما 
ذکر مصطفی غالب في طبعته (بیروت» ۰۱۹۸ ط ۰۲ (£A jo Ag‏ القراءة Yond r‏ القاف 
بالکاف. و کذلك فعل محققا کتاب العيون» محمود فاخوري ومحمد كمال (دمشق ۷ deum‏ 
ذكرا قراءة اليعلوي وأعربا الكلمة Bal” (E‏ “. كبا قاما بسع حاشية اليعلوي دون الإشارة إلى 
المصدر. أما الفضل في القراءة الصحيحة؛ وأعتقد أن القراءة الصحيحة يجب أن تكون عيون الأخبار 
وصحيح الآثار» لأنه ليس لفون الآثار معنى في هذا السياق. 

۸ من بين مُعلمي الْعْتبي في الأندلس العالم المشهور يحبى بن يحبى الليثي (ت. & [vv‏ 
۸ الناقل لكتاب مالك. db‏ إلى شمال أفريقية والأندلس. وكان قد درس» خلال رحلته 
إلى المشرق» على يد سحنون (ت. ۰ + ) مولف كناب iaa‏ الذي يعتبر أساس انتشار 
مذهب مالك في الغرب المسلم في العصر الوسيط. آنا فرتانديز فيلكس» ”العتبي“» 812 مج١٠2‏ 
ص٥٤ .٩‏ 

. س. م. ستیرن» ”أبو يزيد مخلد بن کیداد النكاري" 0 مج ۰۱ ص۱1۳‎ YA 

. ٤۳ ٤ص إسماعيل“ 0 مج‎ «dil فرحات دشراوي» ”المنصور‎ fe 

lon oe مشهوراً في مجال الأدب. انظر جیرارد‎ Us, كان ابن قتيبة قتية متكلماً سيا‎ E 
” caua و‎ «(3410 c3 (دمشق‎ Qutayba (mort en 276/889): L'Homme, son oeuvre, ses idées 
۰۸ ٤ص‎ Tee 82 «Cu 

tt‏ تحمل كلمة "بیان" عدة معان منوعة» وقد وردت في ثلاث مناسبات منفصلة في القرآن: 
۸ £:£00 ۷۵:۱۹ . وهي تدل على الوسائل المستعملة لجعل شيء ما ظاهرا. وهذه من 
نوعين: الأول دليل ظرفي» والآخر دليل مروي ! إما شفاهاً أو كتابة؛ انظر إدوارد لین Arabic- English‏ 
Lexicon‏ (كمبريد ج» 4١3485‏ وهي طبعة معادة لطبعة أصلية حجرية سنة NAVY‏ 


Yie 


القاضي النعمان ورده على ابن قتيبة 


£Y‏ مخطوطة رقم ۱۱۲4 (Ar T ZA)‏ مجموعة زاهد علي» مكتبة معهد الدراسات الإسماعيلية؛ 
.o4J‏ وكان المرحوم الدکتور عبد علي» ابن زاهد علي» قد منحني UM‏ بتصویر نسخة من المخطوطة 
لاستخدامي الشخصي. لوصف المخطوطة انظر دیلیا کور تیسه O43) Arabic Ismaili Manuscripts‏ 
۳) ص07 ١617-1‏ (رقم 4۰). ثمة خطأ في المطلع الوارد في الكاتالوك. والكلمة الصحيحة 
هي ”بمرضاته“ بدلا من ”برضاته“. 

4 النص العربي في الملحق» رقم ٤ ٤‏ . 

۰ ابن قنيبة» أدب الكاتب» تح. علي فاعور Y b)‏ بیروت» ۲۰۰۳). ويمكن ترجمة العنوان إلى 
الانكليزية بعدة The writer's Guide «JIS‏ أو Manual of Stylistic‏ أو Manual for the Use of the‏ 
Secretary‏ . حظي باهتمام کبیر وانتشار واسع منذ القرن [et ð‏ العاشر . انظر اسحق موسی حسيني 
]= الحسيني]» The Life and Works of Ibn Qutayba‏ (بیروت» ۰۱۹۵۰ ص ۰۷۸-۷۷ وهذه آول 
در اسة ALLE‏ لابن قتيبة بالانكليزية. لیکومت» «Ibn Qutayba‏ ص 4١١7-٠ Y‏ وعذد لیکومت في 
قائمة نسخ مخطوطة أدب الکاتب» مع تعلیقات وترجمة جزئية. 

£1 النعمان الرسالة ذات البيان» ورقة ۰۱ والنص العريي في الملحق رقم £1 

LEV‏ وهي جمع كلمة ”كاتب“» وتعني الناسخ أو السكرتير. وكان ثمة تدریب Ue‏ في فن الكتابة» 
وشکلوا طبقة خاصة مسوولة عن إعداد الوثائق والمراسلات الرسمية باسم المسؤولين في الطبقة 
الحاکمة. لمزید من التفاصیل انظر القلقشندي (ت. ۱۸/۸۲۱ CV‏ صبح الأعشى في صناعة الانشای 
تح. محمد حسین شمس الدین (بیروت» «(YAAY‏ وخاصة المجلد۱ . وحول مختلف فئات الکتاب 
وتصنيفاتهم انظر البطليوسي. الاقتضاب في شرح أدب الکتاب» تح. عبد الله البستاني (بیروت» KORTA‏ 
ص ۰۸۲-۱۱ 

£A‏ مفهوم الادب في العربية مفهوم غني ومعقد. وقد ترسعت محتویاته لتصبح الدر اسات الانسانية 
بعد ضم العلوم غير العربية إليها في الفترة الأولى من العصر العباسي. وید الجاحظ وأبو حيان 
التوحيدي والتنوخي المبدعين الحقيقيين لهذا المفهوم المکیُر من الأدب. ومن معناه ”الثقافة العامة 
الضروریة" لاي شخص يتمتع بتعليم متفوق تم اشتقاق معناه المحدد» ”العلم الضروري للقيام بالمهام 
والوظائف الاجتماعیة". وبهذا الشكل نستطيع التحدث عن أدب الكاتب» أي الثقافة المطلوية لتولي 
وظيفة السكرتير. انظر فرانسیسکو غابرييلي» ”أدب“ «EI2‏ مج ۰۱ ص۰۱۷ 

The Cambridge History of Arabic « مح.‎ qu de سي. !. بوزورث» ”أدب الادارة“» في‎ £4 
-١ هه‎ o ) یدج»‎ eS) Literature: Religion, Learning and Science in the Abbasid Period 
VU 

(Y. Y أيمن فؤاد سید (لندن؛‎ Fes] المقريزي» کتاب المواعظ والاعتبار في ذکر الخطط والآثارء‎ Tm 
SYM 

2 المعز لدين n «dil‏ تمیم مع أدعية الأيام السبعة, تح. اسماعیل بوناوالا (Y 6 Vcr g et)‏ 
المقدمة العريية. 

.oY‏ تبريزي» مشكاة المصابیح» تح. محمد نصر الدین الباني (دمشق» ۱ مج۲. ص۰۳۱ 
۳ ۳ التر Aes‏ الانکلیزیف حيمس روبسون (لاهور ۰۱۹۷۰۵ مجلا ص ۰۸۰۰ ۰.۸۰۲ وقام مسلم 
والترمذي Jas‏ هذا الحدیث. وتقول الرواية الأخرى للنص عند مسلم: REN”‏ على من ادّعى والیمین 
على من آنکر ". انظر أيضا التعمان دعائم الاسلام: التشریعات الخاصة بالمعاملات الإنسانية» ترجحمة اصف 
فيضيء وأعاد ترجمتها إسماعيل بوناوالا (نيودلهي» CY e e E‏ مج ۲ ص ۰-۵۲۵ ۵۳. 


۳۱١ 


قلاع العقل 


.oY‏ ويمكن ترجمة الحديث على النحو التالي ایضا: ”أي ربح يحصل بعد البيع يعود للشاري“ 
يقول الحديث الذي رواه البغوي في كتابه شرح الستة» وورد عند تبريزي: "قال مخلد بن حُفاف: 
اث شتريت عبداً وجعلته يكسب شيئاً لي» ثم اکتشفت أن فيه عيباً فرفعت قضية أمام عمر بن عبد 
العزيز فحكم لي بإعادته» لكنه حكم علي بوجوب إعادة ما كان قد كسبه. فذهبت إلى عروة 
وأخبرته» فأجابني أنه سيذهب تلك الليلة إليه [عمر بن عبد العزيز] ویخبره بما كان قد سمعه من 
ee‏ مانو كان Ce dM‏ وخر Dei‏ 
المسؤولية. وذهب عروة ! إليه» فحكم لي بالاحتفاظ بما كسبت وأخذه من الشخص الذي كان قد 
حکم له فیه*. تبريزي» مشکاة» مج ۲» ص ۲ ۰ ۰ التر جمة الإنكليزية» مج ۰۱ ص ۵ cu) . M‏ معجم» 
€--C‏ 

.٤‏ تبريزي» مشکاة مج7ء ص٤‏ ۲۷؛ التر.» مج۱» ص47 ۷. وروی کل من البُخاري ومسلم هذا 
الحديث. انظر لین معجم» ج - ب 9-7 

00. روى سعيد بن المسيب قول النبي محمد: Y"‏ یضیع عهد على صاحبه عندما لا يوفى في وقته. 
وأي زيادة في قيمته أو خسارة یتحملها صاحبه* . ویعلق تبريزي بان راوية الحدیث, الشافعي؛ رواه 
في صورة الحدیث المرسل (الذي لم يذكر اسم راویه عن النبي في سلسلة السند). تبريزي» مشکاة؛ 
مج۰۲ صه ١‏ ١؛‏ التر.؛ مج۰۱ EY V uo‏ لين» معجم ر- ه- ن. 

01. تبريزي» مشكاة» مج۲» ص77 ١؟‏ التر.» مج ۰۱ ص1۳۲ . رواه أبو داوود والترمذي. 

۷. “عارية “ مصطلح يعني إعارة شيء إلى شخص آخر أو جعله في تصرفه دون مقابل. واعادة ذلك 
الشيء أمر ملزم ما دام ذلك الشيء clo gor yo‏ فإذا تلف فان الشخص الذي استعاره یتحمل دفع قيمته. 
لین معجم ع - و - ر. 

۸. . تبريزي» مشكاة, مج۲» ص ۱۲۲؛ التر.» مج۰۱ ص AVY‏ وتقول رواية آبي داوود: "العارية 
مضمونة"» أي إن القرض مكفولة إعادته. 

8 يمكن ترجمة هذه العبارة على النحو التالي: ”من يضمن فهو مسوول". تبريزي» مشكاة» مج CY‏ 
ص ۱۲۲؛ التر.» مج ۰۱ ص1۳۲ . رواه أبو داوود والترمذي. 

Se‏ تبريزي» مشکاة» مج ۲ ص" ١؛ Nee Co e. Ji‏ رواه أبو داوود وابن ماجه 
والترمذي. 

MM‏ المصدر السایق» Vo‏ ص۹۷ ۲۹۸-۲ التر .» مج ۰۱ v e‏ رواه مالك وأبو داوود وابن 
ماجه والترمذي والنساني والدارمي. 

«£10 0 ۰۲ النعمان» دعائم» مج‎ MY 

 .۳‏ لین معجم غ- لق 

LE‏ تبريزي» مشکاة» مج۲» ص٤‏ ۱۸۹-۸ التر.» مج ۰۱ Y ge‏ رواه البخاري ومسلم؛ 
النعمان» «ile»‏ مج۲» ص ۰.۳۲۳۳۱ 

Mo‏ . تبريزي» مشكاة» مح ۲» ص 5 ۲ ۱؛ التر c‏ مج١»‏ ص1۳۳ رواه البخاري. 

c pd وانظر‎ SEAT jo ۰6۱۹۸۱ تح. فاروق سعد (بیروت»‎ d galt coll مالك بن‎ 5 
- (لیدن ۹4۲ 1)› ط - ل‎ Concordance et indices de tradition musulmane وينسينك»‎ 

۷. النعمان؛ دعائم؛ مج۲» ص۱۳. وطبقاً للبخاري ومسلم OP‏ المُزابنة محرّمة. 

۸. يروي المسلمون كامل الحديث المذكور أعلاه. تبريزي» مشکاة» مج۰۲ ص۹۳-۹۲؛ التر.» 
P lee‏ ۰۱۰۸-۱۰۷ 


۳۱ 


القاضي النعمان ورده على ابن قتيبة 


58 المصدر السابق» ATA uo‏ التر.» ص۱۲٩‏ حيث یضیف رویسون: "مادة تعود للبائع حتی 
إتمام صفقة البيع. وله حق الانتفاع بها ومسوول عن فقدانها ما دامت في ملكيته. ولا يحق للشاري 
الادّعاء باي كسب منها حتى تصبح في ملكيته“. رواه الترمذي وأبو داوود والنسائي. 

.٠‏ المصدر السابق» ص48؛ التر.» AVY ue‏ رواه مالك والترمذي وأبو داوود والنسائي. 

0.1 المصدر السايق» رواه الترمذي وأبو داوود والنسائي؛ انظر أيضا النعمان؛ دعائم مج ۲+ ص۰۱۹ 

۲. النعمان, دعائم» مج۲ ص۱۲۰ تبربزي» مشكاة» مج۲» ص۹۸؛ التر.» مج۱» ص ۰۱۲ رواه 
الترمذي وأبو داوود والنسائي. 

۷۳ “بيع الغرر“ يعني البيع غير المعروف ما إذا كان سيتم تسليمه أم لاء كبيع السمك في الماء. 
النعمان؛ دعالم مج ۰۲ ص EA‏ تبريزي» مشکاق مج Y‏ ص۹۸ ؛ التر .» مج ۰۱ ص ۱ VV‏ رواه آبو داوود. 

VÉ‏ لین معجم ر- و- ض. 

.No‏ النعمان» دعائم» مج CV‏ ص۲۰ تبريزي» مشکاة» مج ۲» ص c JE 68V‏ مج ۰۱ ص ۰*۱۱ حيث 
يضيف روبسون: "ومذا یسمح للرجل الذي یعجز عن سداد دين في وقته بالحصول على مهلة إضافية 
مقابل مبلغ إضافي من المال» أو عندما يوافق شخص على بيع مادة يدين بها لشخص آخر إلى شخص 
يكون صاحب البضاعة مدينا له بمبلغ من المال*. رواه الدارقطني. 

NN‏ دعائم» ص۱۹؛ مشكاة» ص EAE‏ والتر.» ص1۰۸. رواه البخاري ومسلم. 

۷. النعمانء الرسالة ذات البيان» الورقة .5-١‏ النص العربي في الملحق رقم ۷۷. والاقتباس من 
ابن قتيبة يتزامن مع التحقيق المطبو ع من أدب الکاتب» ص0 ۱-۱ مع اختلاف طفيف. والإضافات 
ضمن الحاصرات المربعة هي من النص المطبوع لأدب الكاتب. 

VA‏ صنف ابن قتيبة كتابه أدب الكاتب عندما كان في الثالثة والعشرين من عمره. انظر الحسيني؛ 
cLife and Works‏ ص ° €« ولیکومت» dbn Qutayba‏ ص ANAO YYYY‏ غير أن السيد أحمد 
صقر محقق کتاب ابن قتيبة تأویل مشکل القرآن (۳) بیروت» ۰۱۹۸۱ ص 4۲-۰ يؤكد 
أن Cab‏ كتاب أدب الکاتب كان في age‏ المعتمد؛ الذي تولی الخلافة سنة ۰۸۷۰/۲۰ على 
الرغم من أن الإهداء كان إلى الوزير أبي الحسن عبيد الله بن خاقان. ويُضيف أن الطاهريين كانوا 
الرعاة الأوائل لابن قتيبة. ويكفي القول هنا إن هذه الإشكالية هي خارج نطاق الدراسة الحالية. 
ويضع عبد الحميد الجندي (ابن قتيبة: العالم والناقد والأديب؛ القاهرة ۰۱۹۳ ص47 EAZA‏ 
كتاب أدب الكاتب في المرتبة العاشرة عندما يعدّد مؤلفات ابن قتيبة (أي بعد کتاب الشعر والشعراء 
وقبل کتاب عيون الأخبار). لکن ترئیب الجندي الزمني لمؤلفات ابن قتيبة لم يوق بأدلة داخلية ولا 
بشواهد خارجية مستقلة. فالكتاب» في c Jo MI‏ أطروحة دكتوراه في مصر سنة 4 . وهو یدافع 
عن ابن قتيبة كمعتنق لاراء fal‏ السئّة والجماعة, لكنه يظهر متوازنا في معالجته للجوانب الأدبية 


عند هذا الكاتب. 
yA‏ جرى التشديد على هذه النقطة عند أحد شرّاح أدب الكاتب» هو البطليوسي في كتابه الاقتضاب» 
ص۰۱۷ . 


LA‏ وهو یتناول بالدراسة الاستخدام الصحیح للغة والکلمات والعبارات والمصطلحات ويغطي 
مجالا واسعا من الموضوعات كالحيوانات والطيور والحشرات واليشر والطعام والشراب واللباس 
والسلاح» إلخ» وتشتمل في بعض الأحيان على تعليمات حول كيفية استخدامها الصحيح. 

۱ . وتتضمن أحكام الكتابة والصرف» كحذف بعض الأحرف واستخدام بعض أدوات aol‏ € 


إلخ. 


۳۳ 


قلاع العقل 


£e ۱۹۵۳ (کمبریدج‎ A Literary History of the Arabs تيكلسون.‎ Ñ رينولد‎ . ۲ 
, ۰ ص1‎ dbn Qutayba لیکومت»‎ t¥ ٩ ص‎ cLife and Works الحسيني»‎ 

۳ ابن قتيبة» عیون الأخبار» تح. أحمد زكي العدوي (بیروت لا ت.؛ أعيد طبعه في القاهرق 
°(« مج ۱ ob‏ ياء. وانظر الملحق رقم ۸۳. 

۶. واشمئزاز ابن قتيبة ليس من الکتّاب فقط ولكن من الطبقة المتعلمة في زمانه» وهو ما يظهر في 
المقدمة. وللملاحظة حول البسملة والحمدلة انظر الملحق رقم AE‏ 

„Ao‏ وهذه إشارة إلى کتاب ابن السکیت (ت . حوالي 4 4 ۸5۸/۲ عالم اللغة والمعجمي المشهور 
ومؤلف !صلاح المنطق» تح. احمد محمد شاکر وعبد السلام هارون (القاهرة» ۹ ) وانظر مقالة 
”ابن السكيت“ في LED‏ مج ص ۰ ۰۹ 

At‏ ابن خلكان» وفيات الأعيان» مج۰۳ ص ؛ التر. c.‏ مج كع ع ولح رام لكي 

AY‏ شرح البطليوسي في کتابه الاقتضاب الصعوبات الموجودة في AS‏ ابن قتيبة بطريقة شديدة 
التدقيق والتمحيص» وبين الأخطاء التي وقع فيها المولف. dcs us‏ فان عد روات کاب ا 
قتيبة لا يقل عن عشرة. انظر الحسيني» iLife and Works‏ ص ۰۷۸-۷۷ ومقدمة أحمد صقر لكتاب 
تأويل مشکل القرآن لابن قتيبة» ص ٩۲۳-۲ Y‏ لیکو مت» dbn Qutayba‏ ص٤‏ ۰ ۰1-۱ ۰ ومقالة ليفي- 
بروفانسیال» "البطليوسي ۳ 2 مج ۰۱ ص ۰۱۰۹۲ 

۰۹۰۲ مج۳) ص‎ EID راهویه"»‎ ps جوزيف شاخت؛‎ AA 

AA‏ بيرنهارد ليوين» ”أبو حاتم السجستاني" 0 مج ۰۱ ص۰۱۲ 

We‏ كان أبو سعيد عبد الملك بن قریب الأصمعي (ت. ۲۳ Ladle (AYA‏ بفقه اللغة. انظر ب. 
ليوين» ”الأصمعي “ 26 مج ۰۱ NV OO‏ 

AY‏ وكان أبو عبيدة معمر بن المثنى التيمي (ت. 89 £ Lte (AY‏ يفقه اللغة ایضا؛ انظر ه. 
جب yl”‏ عبيدة“ < 2 مج ۰۱ ص۰۱۸ 

Ibn ولیکومت»‎ «Life and Works الحسيني»‎ P حول تقویم نقدي لحياة ابن قتيبة وفکره‎ AY 
-Qutayba 

.۸٩ ٤ص‎ Tga EIR لیکومت. ”ابن قتيبة“)‎ . .۳ 

۶4. النعمان الرسالة ذات البيان» ورقة ۲؛ النص العربي في الملحق رقم ٤‏ ۹. 

۰ . عبارة تحقيرية استخدمها النعمان وغیره من المولفین الاسماعیلیین في الاشارة إلى أصحاب 
الحدیث. انظر مقالة "حشویة" EIR‏ مج۰۳ ص SYM‏ 

5 النعمان» الرسالة ذات البيان» ورقة ۲ النص في الملحق رقم AA‏ 

AY المصدر السابق» ورقة ۳-۲؛ والملحق رقم‎ AV 

۸. ابن قتيبة» كتاب المعارف» تح. ثروت عكاشة (ط ۲ القاهرة» Y V uo CV ATG‏ والنص في 
الملحق رقم AA‏ 

8. المصدر السابق» ص ۱۳۰۱ والملحق رقم A8‏ 

gpl .۰‏ الفرج الأصفهانيء مقاتل الطالبيين (ط ۲ النجف» 10( ص۰۹۷ 

۱ ابن قتيبة» الاخعلاف في اللفظ والرد على الجهمية والمشبّهة» تح. محمود عمر بن أبي عمر (الریاض» 
tof 2 ۱‏ والملحق رقم Ve‏ 

Ye Y‏ الحسيني» «Life and Works‏ ص ۰۱۷ SAA‏ ابن قتيبة» تأويل مختلف الحديث» تح. |سماعیل 
الخطیب السلفي (القاهرة «(Y «A‏ ص ۰۱۹۳-۱۹۲ ۰۳۱۹ 


TVs 


القاضي النعمان ورده على ابن قتيية 


۳. محمد زبير صديقي» أدب الحدیث: أصوله وتطوره وخصائصه الخاصة ونقده ASUS)‏ ۰6۱۹۲۱ 

ص۱1 Y YAT Y‏ وکان لابن قتيبة المعجیون به ومنتقصوه وقد خصّص أحمد صقر آکثر من عشرین 

صفحة من مقدمته لکتاب ابن قتيبة تأویل مشکل القرآن )2 ۳۷ 652 ober CUM‏ 

NSS تحقیقه‎ å ما ت‎ E النص العربي في الملحق رقم £ که زره‎ .١ 

ابن قتيبة المعارف» ص۸ ه» وعند أحمد زكي العدوي في 3 تحقيقه تحقيقه لكتاب أبن tad‏ عيون MN‏ مج 4» 

ص۱۷ أما في تأويل متف الحديث» ص۵۸ 4-۲ ۰۲۸ فيحاول ابن قتيبة لداع عن نفسه وعن حزبه, 

أصحاب الحدیث ضد تهمة التشبیه أو نسبة الصفات الانسانية إلى الله؛ ویجادل ob‏ "الرویا" هي 

”العلم“ > فقط ليثبت فيما بعد أنه ستتم رؤية الله في الآخرة. ویشیر المدافعون عن ابن قتيبة إلى أنه 

صئّف رسالة ضد المشبّهة. وبينما هذه هي الحال» إلا أنه يؤكد, مع ذلك الاستخدام القرآني الرمزي 

للغة الانشروبولوجية بطريقة ممائلة لنظرية ”بلا كيف“ الاشعرية. وورد نص ابن us‏ في الاختلاف في 

اللفظ والرد على الجهمية والمشبّهة» ص۵۳ في الملحق رقم ٤‏ ۱۰. وقام لیکومت بتلخیص وجهة نظر 

ابن Mai‏ حول عنم القضية بصورة دقیقة قيقة» انظر کتابه sIbn Qutayba‏ ص ۲۲۰ : وحول الرژیا ولشبیه 

انظر دانیال جيماريه, " 'رؤية Age 12 T‏ ص٩۶‏ "؟؛ جوزیف فان اس ”تشبيه وتلزيه' ^« داق 

مج۰۱۰ ص ۱ ۳. 

۵. انظر جيمس رویسون, "الحاکم النيسايوري* EIR‏ مج۳) ص AY‏ 

۰ مقدمة أحمد زكي العدوي لکتاب ابن قتيبة عيون الأخبار» مج4» ص۱۷؛ والنص العربي في 
الملحق رقم ۰۱۰ 

ev‏ الحسيني» Life and Works‏ ص ۰۳۹-۲۹ 289 حيث يقول إن ابن قتبة ist‏ عن معلمیه 
أحاديث عديدة مزیفةه ومع ذلك لم يتردد في قبولها. انظر أيضاً ابن قتيبة» تأويل مختلف الحدیث. 

۸ جیمس روبسون» ”البيهقي“ 0 مج۰۱ ص ۰۱۱۳۰ 

ETE!‏ كانت الكرّامية فرقة اشتهرت في الفترة من القرن الثالث/ التاسع وحتی حقبة الفزو المغولي» 
وخاصة في المناطق الإيرانية» وكانوا A‏ ومشبهة. انظر بوزورث» eige 212 “RAS”‏ 
ص 11V‏ وکما وردت عند ثروت عكاشة في مقدمة تحقیقه ۳1 تحقيقه لكتاب ابن قتيبة المعارف» صل ه. 

۰ النص العربي في الملحق رقم ۱۱۰ ار ایض tad‏ ادد لكاي ابن Sis‏ 
الأخبار» مج4» ص ۱۷ . وکان هناك من دافع عن ابن قنيبة کابن تيمية والخطيب البغدادي. 

۱ غوتییر dm‏ جوينبول» CR"‏ 212 مج ص۸۷۸. 

SY‏ الحکم معقّد حتی عندما یختلف الشاري مع البائع. لمزید من التفاصیل انظر أبي عبد الله محمد 
بن نصر المروزي, اختلاف الفقهای تح. محمد طاهر حکیم (الرياض» 0۳۹-0۳٦ o (Tees‏ . 

AY‏ امبحت کلمة حذ (ج. حدود) تسمية تطلق على عقوية بعض الافعال الممنوعة أو الموضوعة 
تحت بند التحریم $ في القرآن مع عقوبة محددة لهاء کالسرقة وقطع الطریق والزنا وشرب الخمر» إل 
انظر کارا دو فو و جوزیف شاخت, ” حد * 812 مجلا ص ۰ Y‏ 

۶. هذه عقوبات اختيارية لم یحدد القرآن ولا La‏ نوع الاعتداءات التي تستوجبهاء CSB‏ 
لاختیار القاضي. وايلي هيفيننغ e‏ الدین» ”تعزير“» 812 مج۰ ۰۱ ص٥٩٠٤‏ . 

۵ النعمان» دعائم» مج۲» ١17؛‏ ابن رشدء بداية المجتهد ونهاية المقتصد. تح. محمد 
الأحمد (بیروت؛ Vou «(Y441‏ ص C$ Y Y‏ الترجمة الإنكليزية» عمران إحسان خان نيازي» The‏ 
Distinguished Jurist's Primer‏ (ريدنغ» Y‏ مج۲ ص۵۱۳-۵۱۲. 

. مج4» ص1۸۷‎ CEI2 ج. بیدرسن و ي. لیننت» "قسام"‎ SM 


۰ 
e^ 


۳۱۹۵ 


قلاع العقل 


۷ تبريزي» مشکاة» مج ص ۱۲۸۰-۲۷۹ Ce c JE‏ ص ٩۷٩۱‏ رواه البخاري ومسلم وأبو 
داوود. وجمیع المصادر تقول إن النبي نفسه هو من دفع الديّة. ویقول النعمان أيضا بهذا الرأي» دعائم» 
مج" ص۲۷ ۲۸-۶ SE‏ ولمزید من التفاصیل انظر ابن رشد» بداية المجتهد» Yg‏ ۰4۲۷-۲۳ 
التر.» مج ۲» .0YY7o Vo po‏ 

۸. الطبع ليس ثمة من اجماع حول هوية "أولي الامر منکم". الشيعة تقول هم الائمة انظر 
النعمان» دعائم» مج ۰۱ ص £Y V‏ وثمة 253 لمزید من المصادر هناك. 

۹. حول مناقشة مفصلة لهذه المسائل انظر "کتاب الاقضية [أو الاحکام]" في ابن رشد بداية 
المجتهد. مج CY‏ 2 4۷۰-4۵۵ التر.» Vou‏ ص۵۷۲-۰۰۳. ویتناول lS”‏ الافضیة" المسائل 
التالية: تحدید الأشخاص الذین يُسمح لهم بإصدار الاحکام؛ المسائل التي تکون الاحکام فیها 
صالحة؛ تحدید أسس الحکم (وهي مقسمة إلى QV)‏ الشهادة و(۲) اليمين و(۳) قبول المدعی عليه 
باليمين أو رفضه له)؛ وطريقة ٍصدار الحکم؛ وتوقیت إصدار الحکم. 

MY‏ النعمان» کتاب الإيضاح» فصل ”الصلاة“» تح. محمد کاظم رحمتي في میراث حدیث شیعه؛ تح. 
مهدي مهريزي وعلي صدرائي خوئي (قم» (Y Y‏ مج۰۱۰ ص۰۲۱۸-۳۵ 

۱ ابن قتيبة» تأویل مشکل القرآن ص 1۱ 4۲-6 ؟ . 

۲. الخلیل بن آحمد؛ کتاب العين» تح. داوود سلوم (بیروت 5 ۲۰۰)» ص٩‏ ۰۱۷ 

leat .۳‏ المجالس والمسایرات, تح. ح. الفقي (تونس» 06۱۹۷۸ ص5۹ ۰14-۱ 

AY ص‎ Life and Works الحسيني»‎ .۶ 

£VY-$ Y Ye dbn Qutayba لیکومت:‎ 6 

5. المصدر السابق» Ge‏ 1۷۷-۷ 

۷ نم الانتهاء من كتابة هذه المقالة في حزیران/ یونیو ۰۲۰۰۸ 
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colophon 


بسم الله الرحمان الرحیم. الحمد لله ربٌ العالمین» وصلی الله على سيّدنا 
محمد وآله الأكرمين. 


Mo aa and "ri Um‏ وس Hs‏ وتان 
aJ,‏ في أرضه سلام الله cde‏ وداعیه داعي cele All‏ ومنبع البر «S‏ 
الشيخ محمد عر الهدی والدین» خلد الله بقاءه أبد الآبدين ودهر الداهرین 
بمحمد ally‏ أجمعين» ذ في اليوم الثالث عشر من شهر رجب الأصبٌ من 
سن 1233 في درس A‏ تور سنه ال »في لد سورت 
بندر» حفظها الله تعالى. 


أسعدك الله بطاعته» واستعملك بمرضاته؛ ووفقك الله deo JUS‏ ويُرضي 
وله وأعان: على ما استكفاك» وأقامك له. كنت أحضرتني» وأحضرك 
اله التوفيق» US‏ عبدالله بن مسلم بن قتيبة الذي Ai‏ في تقويم اللسان 
واليد والإعراب» وسمّاه کتاب أدب الكاتب LS]‏ صحح زاهد علي في 
الحاشية» وفي الاصل: آداب الکتّاب]؛ وذکر Sis HN‏ 1 
السادة» ولد أمير المؤمنين UM po‏ وسيّدنا صلوات الله عليه بحفظه لما فيه 
من فنون العلم والمعرفة ,31 لهم مجملة» وأوضحتٌ لهم ASE‏ 
وفتحتٌ لهم có pagis aliia‏ وليعلموا gle‏ ما فيه. وإنك وقفت منه على 
فصل فيه ذکر جميل من القول في الفقه. gill‏ عن معانيها لين لهم ذلك 
d‏ یه وب لهم فيما EM‏ حَسَبَمَّا صنعث من ذلك فيما Lii‏ عليه 
وعرفته. 4 وقرأت e‏ الفصل من الكتاب» tT‏ عما سألتٌ عنه من يان 
ما فيه» وشرحت لك معانيه» وأوقفدّك على الصحیح من غير الصحیح منه. 
فسالت بسط ذلك لك في کتاب لیکون آثبت للحفظ وأوضح في البيانء 
وأسلم من الزيادة والتقصان . فرایث بسط ذلك كما سالت لیکون أبلغ في 
معرفة ما یستفیده الامراء. 





۳۷ 


Jere 



















ذکر ابن قتيبة في هذا الکتاب ما ينبغي لطالب العلم والادب أن یعلمه؛ isk,‏ 
نفسه بحفظه وتعلمه . فذكر وجوها من العلوم» ثم قال : ولايْدٌ له[- مع ذلك 
-] من النظر في EA‏ الفقه» ومعرفة أصوله من حديث رسول الله صلى الله 
عليه وعلی آله [وسلم] وصحابته. كقوله: َة على المُدَعي والیمین على 
المدعی علیه؛ والخراج بالضمان؛ و جرخ dali‏ ء جباز؛ ولا SAU Gl‏ 
والمنْحَة مردودة» SSAA La‏ والزعيم غار ول وی رارت؛ aay,‏ 
في تمر SVS‏ ولا فد إلا بحديدة ly‏ تعاقلي الرجل إلى ثلث [الدية] 
ديتها؛ ولا [ass‏ العاقلة عمداء ولاعبداء ولا صلحاء ولا اعترافا؛ ولا طلاق 
في إغلاق؛ OLE‏ بالخيار ما لم iU is‏ والجاژ أحق andar‏ والطلاق 
بالرجال؛ وله بالنساء؛ I‏ في tr‏ عن المخابرق" والمحاقلت 
az3 y adt ia‏ ]039[ وعن ane‏ [شرطین] في بیع؛ وعن بیع 
وسَلّف؛ وعن بيع E‏ وعن بيع المُواصفة؛ وعن الكاليء بالكاليء؛ ون 
ab‏ ربا [في آشباه لهذا كثيرة» إذا هو حفظهاء وتفهم معانيها وتدبرهاه 
ac‏ بإذن الله تعالی عن كثير من إطالة الفقهاء .[ 


وإني کنث LIS‏ لمُغفل التأديب من الكتّاب BUS‏ المعرفة وفي 
تقويم اللسان واليد... وشرطث عليه مع تعلم ذلك تحفظ عيون الحديث 
ليُدخلها في تضاعيف سطوره متمثّلا إذا کاتب» ويستعين بما فيها من معنى 
لطيف» ولفظ خفيف حسن» إذا حاور. 


فإني 251 Jal‏ زماننا هذا عن سبيل الأدب ناکبین» ومن اسم مُتطيّرين» 
ولأهله کارهین. ul‏ الناشئٌ منهم فراغبٌ عن التعليم؛ والشادي تارك للازدياد» 
والمتأدّبٌ في عتفوان الشباب ناس أو مُتناس. .. فالعلماء مغمورونء وبكرّة 
الجهل مقموعُون حين خوى eai‏ الخير وکسدث سوق الب وبارث 
بضائعٌ cabal‏ وصار eli‏ عارأعلى صاحبه, والفضل نقصا... 
والناس يقولون: إن أكثر Jal‏ العلم يقولون: : إن أدب الكاتب خطبة بلا 
کتاب»› وإصلاح المنطق کتاب بلا خطبة. وهذا فيه نوع تعضب cade‏ 
فان أدب الكاتب قد حوی من JS‏ شيء وهو ie‏ وما wales obi‏ 
على هذا القول إلا أن الخطبة طويلة. 


Ò)‏ عبد الله بن مسلم بن قتيبة Oy‏ كان عند أهل العلم باللسان A‏ فيما رواه 
A uel ON ea‏ ا E‏ 1 
care‏ فانه ليس بالثقة ولا بالمأمون عند العلماء بالفقه» ولا هو من „alal‏ 
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وهو مع ذلك عدو من ٠‏ أعداء الله وأعداء cau gf‏ شدید اللصب والطعن 
على الحقٍ cal,‏ عدوي cni a‏ امد ويدفع إمامة أهل بيت 
رسول الله صلی الله عليه وعلیهم» ويثبت إمامة آعدائهم. 


ويخرج في ذلك عن حدود أكثر العامّة» حتي إنه ذكر في کتابه الذي سمّاه 
كتاب المعارف الحسين بن علي صلوات الله عليهماء فقال: : Ul y‏ حسين» 
فکان يُكنى أبا عبدالله» خرج على يزيد» فوجه إلیه se‏ الله بن زياد عمرٌ 
بن سعد بن أبي وقاص» فقتله سنان بن قر قيس النخعي. 
Ul,‏ الحسين بن e‏ بن أبي طالب» فكان يكنى : أبا عبدالله» وخرج يُريد 
الكوفة» فوبحه إليه عبيدٌ الله بن زياد GaP‏ بن سعد بن أبي e o y‏ فقتله سنان 
بن أبي أنس النخعي سنة إحدى وستین؛ يوم عاشوراء. 
وأما يزيد بن معاوية» فیکنی آبا خالد» ولى الخلافة» وأقبل الحسینْ بن 
علي رضي الله تعالى عنهماء يريد الكوفة» وعليها عبيد الله بن زياد من 
قبل يزيد» فوبّحه إليه عبید الله عمرٌ بن سعد بن أبي وقّاصء فقالته» فقتل 
الحسین» رحمة الله تعالى عليه ورضوانه. 


امع دي لس سي ولم يوجبوا 
... وجعلوا ان الحسين عليه السلام خارجياً.. .. حلال الدم لقول النبي 
C bor d‏ 


ال اعتقاد قاد السلف في du Peu‏ القو له الأخبار أن 
ومن بما Gane‏ منها بنقل الثقات لها at‏ بالرزية والتجلي وأنه یمجب 
ENTM‏ الدنياء وأنه على العرش استوی» وبالنفس واليدين من غير 
ccu bui e‏ 
Me ae‏ احمعت NI‏ 
كان ابن قتيبة يرى رأي الكرّامية» ليس بين المشبهة والكرّامية کبیر فرق. 
فالكرّامية هم أتباع محمّد بن کرام» وكان يذهب إلى التجسيم والتشبيه» 
وينعى على علي صبره على ما جرى لعثمان. 
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"الرسالة المُذهبة“ المنسوبة للقاضي النعمان: 
دلیل هام على تبني الااسماعيلية الفاطمية 
للأفلاطونية المحدثة زمن المعز؟ 


QUIS‏ دو سمیت 


نشرعارف تامر (۱۹۹۸-۱۹۲۱) أحد آفراد الجماعة النزارية الصغيرة من فرع 
محمد شاه (أو الجعفریة) في سورية'» مجموعة من خمس رسائل اسماعيلية في 
السلمية سنة 1407 تحمل عنوان خمس رسائل اسماعيلية. وضمن هذه المجموعة 
نجد ”الرسالة المذهبة" التي قیل إن مولفها هو القاضي النعمان الذائم الصیت (ت. 
"(avi [vov‏ 

لکن ليس لدينا من أثر مکتوب للنعمان شیر إلى هذا النص ولم یجر - على مبلغ 
علمي على الأقل - الاستشهاد به في أي من أعمال المؤلفين الاسماعیلیین اللاحقین. 
يضاف إلى ذلك أنه لا يبدو أن البهرة هم من نقلوه واحتفظوا ca‏ إذ لا نجد له ذكراً 
في فهرست المجدوع (ت. حوالي ۱۷۷۱/۱۱۸۶) ولم يجر تصنيف أي من نسخ 
مخطوطاته في أي مكتبة من مكتبات الطيبية.” وكذلك فإن محتويات الرسالة تبيّن أنها 
لا تشبه المسائل الفقهية التي تطبع معظم أعمال النعمان وكتاباته بطابع خاص. ولذلك 
ليس من المدهش وجود شكوك حقيقية حول صحة نسبة النص t Ad]‏ 


YYY 


قلاع العقل 


غير أن متخصصين بارزين في الدراسات الإسماعيلية من أمثال ويلفيرد مادلونغ 
وهاينز هالم وفرهاد دفتري و» بتحفظ «B‏ إيفس ماركيه (الذي لم يشکك في صحتها 
من أي ناحية) سبق لهم أن استمذوا بكثافة» ولو بحذر شديد» من هذه الرسالة وبنوا 
عليها. وينبع اهتمام هؤلاء الباحثين ب”المذهبة“ في جزء منه من مسألة إدخالها 
الفلسفة الأفلاطونية المحدثة إلى ما قد يُسمى الاسماعيلية الفاطمية ”الغربية“ (أي 
الدعوة في شمال أفريقية ومصر) في عهد المعز. 
وكان س. م. ستيرن وو. مادلونغ قد طوّرا حوالى ۱۹٦۰‏ على أساس من نصوص 
محققة مكخراء نظرية تقول اه جری S‏ الافلاطوتية الجبحدثة في ليران el‏ 
منذ القرن العاشر الميلادي من قبل من يسمون دعاة ”الإسماعيلية القرمطية“” الذين 
فكو اش "المدرسة الفارسیة" ومثّلهم محمد النسفي (مؤسس الأفلاطونية 
الإسماعيلية المحدثة) وأبو حاتم الرازي وأبو يعقوب السجستاني." وتمسّك هاينز 
هالم بالقول» وهو يبني على النظريات التي قدمها كل من ستيرن ومادلونغ» إن 
الأفلاطونية المحدثة ليست سوى طور لاحق من أطوار تطور الاسماعيلية. فقد قیل 
إن أوائل العقيدة الإسماعيلية» كما تطورت في شمال أفريقية واليمن» كانت قد أنتتجت 
نظاماً كوزمولوجياً وسيتوريلوجياً [له علاقة بالكون وعقيدة النجاة] یمکن وصفه 
ب" العرفاني" و "الميئولوجي" "السابق للفلسفة“؛ وهو نظام سيخضع فيما بعد في 
إيران وآسيا الوسطى لعملية إعادة صياغة باستخدام مفاهيم مأخوذة من الأفلاطونية 
المحدثة على أيدي مولفین من "المدرسة الفارسية“. ويُقال أيضاً إن أقدم النصوص 
الإسماعيلية الواصلة إلينا (ولا سيما تلك المنسوية إلى جعفر بن منصور یمن ومنها 
كتاب الكشف) كانت في معظمها خلوا من أي تأثيرات أفلاطونية محدثة» بصورة 
ممائلة Gus‏ لما كانت عليه الكتابات النابعة من الدعوة الفاطمية الغربية» ولا سيما 
الرسالة لأبي عيسى المرشد التي اكتشفها ستیرن" والإنتاج الغزير للقاضي النعمان.* 
وعلی الرغم من تحفظات fe‏ عنها إيفس ما aS‏ الذي رأی أن الإسماعيلية لاب من 
أنها قد أتتجت منذ بداياتها عقيدة فيضية مُشبعة بأفكار الأفلاطونية المحدثة»؟ وبالرغم 
من الشهادة المدهشة لابي عبد الله بن الهیشم التي T‏ وجود كتابات أفلاطونية محدئة 
متداولة بين حاشية أول الخلفاء الفاطمیین في آفريقية,۰" إلا أن النظرية التي تقدم بها 
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”الرسالة المُذهبة“ المنسوبة للقاضي النعمان 


کل es‏ داز نم ess QU‏ عورا pa lg ALN leg die‏ ۰ وهذا 
يعني» في حد ذاته» أن الافلاطونية المحدثة للاسماعیلیین كانت بکاملها من أعمال 
الدعاة A‏ لذ ری gi ARRON‏ ار 
أفريقية ومصر لم LÉS‏ الا لاحقا في عهد إمامة المعز» لکن لیس من غير أن تثير 
جديا عند الامام نفسه. ۱۲ 

من هذا المنظور تحتل الرسالة المُذهبة مكانة خاصة. فكان صدورها من داخل 
حاشية المعز عن مرجعية كانت موضع استشارة في مناسبات متعددة. وتأثرت الرسالة 
عميقاً بأفكار الأفلاطونية المحدثة وتأملاتهاء وكانت من تصنيف شخصية من وزن 
القاضي النعمان (وهو ”يقترب من نهاية حياته“). وإذا ما تم ASE‏ أن الرسالة هي 
للقاضي النعمان فإنها ستعكس التحوّل الراديكالي الذي أصاب الدعوة الفاطمية إبان 
عهد المعز. وهكذا فقد تصبح شهادة ذات قيمة عالية على دخول الأفلاطونية المحدثة 
وتبتيها من قبل العقيدة ”الرسمية“ للفاطمیین. ۳ وبكلمات أخرى» ریما كانت الرسالة 
Cs zai‏ بالتأليف الأساسي للفلسفة الإسماعيلية الذي قام به حميد الدين الكرماني 
(ت. حوالي ۱ (Y VV‏ في كتابه راحة العقل بعد ذلك بعدة عقود. 

وفي العام ۱۹۸۸ ظهرت في بیروت طبعة جديدة من الرسالة المذهبة لعارف تامر 
نفسه ولكنها كانت تحمل هذه المرة اسم يعقوب بن ql‏ وزير المعز الشهیر (ت. 
t. (44 V ۰‏ يضاف إلى ذلك أنها pad‏ نصا یختلف اختلافاً جوهرياً عن نص طبعة 
5 . . وبرّر تامر في مقدمته لهذه الطبعة هذا التغيير المفاجئ بالإعلان عن اکتشاف 
مخطوطة أخرى للكتاب. ولذلك أجد من المفيد اقتباس توضيحات تامر بالكامل 
لأنها تتحدث بإسهاب عن الطرائق المتبعة في التحقيق: 


في عام c Aon‏ أي منذ ستة وعشرين عاماء قمت بطبع هذه الرسالة 
"a Xa LUI"‏ هبة" في إحدى مطابع بيروت على نفقتي الخاصة. في AS‏ 
PRIM MN‏ وکنت قد عثرت على ثلاث نسخ 
من الرسالة المذكورة: الأولى في بلدة القدموس السورية» والثانية في 
قرية المفكر من أعمال سلمية؛ والثالثة في بلدة مصياف السورية ایض .. 

ويبدو أن النسخ الثلاث نُسخت حديثاء ونقلت عن بعضها البعض» بدليل 
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عدم وجود فوارق كثيرة في ترتيبها وعباراتها. 

وإنه لمن الغریب جدأ أن تأتي النسخ الثلاث مغفلة من اسم المؤلف... 
في تلك الأيام» وكانت الدراسات الفاطمية لا ترال في المهدء لجات 
إلى كتاب الدليل إلى الآداب الإسماعيلية لمولفه المستشرق المرحوم ف. 
إيفانوف وإلى غيره من المصادر الااخری» فلم أعثر على أي ذكر لهذه 
الرسالة» كما أني تحرّيت أكثر مكتبات الهند واليمن وإيران ومصر وبغداد 
الخاصة بالمخطوطات الفاطمية, فلم أعثر على أي نسخة منهاء حتى إن 
العلماء والمهتمين بهذه الدراسات لم يكن لديهم أي فكرة عن المخطوطة 
المذكورة. عندئذ وبالاتفاق مع بعض المختصين بالدراسات الفاطمية؛ 
أمثال آصف فيضي ومحمد كامل حسين والمستشرق إيفانوف» قررنا أن 
الرسالة ربما كانت من تأليف النعمان بن حيون المغربي التميمي قاضي 
قضاة الدولة الفاطمية في عهد الخليفة المعز لدين الله بدليل أن مولفها 
يذكر في أكثر من مكان أنه من المعاصرين لهذا الخليفة. 

ومرت الأيام والأعوام... وكلما فكرت في هذه الرسالة يزداد أسفي 
لهذا الغموضء والاغفال يلف بعض المؤلفات الفاطمية القيّمة... 
وكانت قناعتي لا تزال كما كانت بأنها ليست من مؤلفات النعمان» ولا 
يوجد أي تشابه بين لغة الرسالة ولغة النعمان» وكل هذا حفز بي لمواصلة 
البحث عن نسخ أخرى» وحصرت اهتمامي في البلاد السورية» على 
اعتبار أن الرسالة قد لا توجد إلا في هذا القطر. 

وتشاء الظروف أن ألتقي سنة Y 4 A‏ بدمشق أحد الأصدقاء المهتمین» 
فذكر لي أن لدى إحدى العائلات الإسماعيلية التي هاجرت منذ مثتي 
عام من القدموس إلى دمشق مجموعة من المخطوطات الفاطمية لا تزال 
تحتفظ بها. فذهبت إلى منزل الأسرة» وكم كان سروري بالغاً حينما 
aes‏ ا و 
كان بارزاً على الغلاف الخارجي وهو ”الوزير يعقوب بن lS‏ فقمت 
der‏ ال ERE‏ 
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أن النسخ المذكورة ناقصة بالأساس» مما جعلني آعتبرها الاصل في 
التحقيق» وفي هذه الحالة آغفلت طريقة التصویب للکلمات واکتفیت 
باللسخة اللأصيلة. vo‏ 


وفضلاً عن الایحاء المدهش بأن نسبة الرسالة المذهبة إلى القاضي النعمان لم تكن مبنية 
على مخطوط وإنما على تخمين مطلق» فان نسبتها المعدّلة من قبل تامر إلى يعقوب 
بن كلس ليست مستبعدة بدرجة كبيرة فحسبء وانما مستحيلة بالجملة"۱ - إذا ما 
تذكرنا النسخة الي نُشرت على الأقل - لأسباب سنعالجها حالياً. 

السبب الأول هو أنه يجب إجراء مقارنة بين الطبعتين. وما يتضح على الفور هو 
حقيقة آننا نجد أن الطبعة الأولى من الرسالة (التي سنشير إليها بالمذهبة ١‏ بعد ذلك) 
قد تضمّنت ثلاثة فصول» بينما تضمنت آربعة في الطبعة الثانية (التي سنشير إليها 
بالمذهبة ۲ بعد ذلك)» حيث لا نجد مقابلا للفصل الرابع في المذهبة .١‏ ولذلك فقد 
يخمّن المرء أن المخطوطات الثلاث التي بنيت عليها المذهبة ١‏ ناقصة إلا إذا كانت 
الإشارة إلى التقسيمات في كل طبعة من الرسالة متختلفة. وبالفعل فإننا نقرأ في نهاية 
الاستهلال ما يلي: 

وهي تشتمل على ثلاثة فصول (المذهبة ۰۱ )١ £/Y Aue‏ 
وهي تشتمل على أربعة فصول (المذهبة ۲ ص ۳/۲۲) 

ثم یقول المولف في نهاية الفصل الأول: 


وقد قسّمنا مسائلك في هذه الرسالة على ثلائة فصول» کل فصل على 
حكم ما سألت عنه وقد اقتضى الجواب على حكم الفصل الاول والآن 
نسأل الله الابانة عما سألت عنه بعد شرحه في الفصل الثاني (المذهبة »١‏ 
ص ؟ ۸-۵/۶). 

وقد قسمنا مسائلك في هذه الرسالة إلى أربعة فصول» وسنجيبك عنها 
تباعا. JU‏ الله الابانة Ke‏ سألت (المذهبة c‏ ص4 ۳-۱/۵). 


ولذلك فان فرضية کون مخطوطات المذهبة ناقصة يجب استبعادها OY‏ الاشارة إلى 


Yvo 
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تقسیمات الفصول جرت بطريقة مختلفة حتی ضمن النص الفعلي للطبعتین. يضاف 
إلى ذلك SF‏ الفصل الثالث في المذهبة Y‏ (ص۱۰۹) ينتهي فجأة بعبارة ”وهو علم 
الناطق“. ونجد هذه العبارة» هي وكل ما سبقهاء في المذهبة VÍ AN o) Y‏ لکن 
النص یتابع هنا لشمانية أسطر إضافية. ویتبعها عبارة ”تمت الرسالة المذهية المباركة“ 
وعبارة "الحمدلة" (المذهبة 1» ص 4/۸۷ ۱۷-۱). ویبدو أن ذلك إشارة إلى أن نهاية 
الفصل الثالث في مخطوطة المذهبة Y‏ ناقصة. 

وتکشف مقارنة الفصول الثلاثة الأولی في هاتین الطبعتین عن عدد هام من 
الاختلافات النصيّة: کلمات منقطة أو مقروءة بصورة متباينة؛ کلمات أو حمل أو 
فقرات ALAS‏ مفقودة في إحدى الطبعتین» لأسباب غالبا ما تعود إلى قفزة "من شيء 
مشابه إلى شيء مشابه آخر“."' يضاف إلى ذلك أننا نکتشف بعض التعدیلات الهامة. 
فجاءت الجملة الختامية للفصل الثاني في الطبعتین مختلفة (المذهبة »١‏ ص ۰ KAZY A‏ 
المذهبة Y‏ ص ۰ Co] V‏ وما يزيد في القلق هو رواية عن مناقشة بين رجلین حول ما 
إذا كان الامام یعلم الغیب: 


فعرضوا [بصيغة الجمع] حالهم إلى مولانا "المعز لدين الله“ أمير 
المومنین... فقال الامام: فما تقول أنت يا نعمان فقلت... (المذهبة 
۸ ص (o7 Y/AY‏ 

فعرضا [بصيغة المثنى] حالهما على مولانا الامام المعز لدين الله 
أمير المومنین» وكان القاضي النعمان بن حیون حاضراً. فقال له الامام 
المعز: وأنت ما تقول يا نعمان؟ فقال... (المذهبة CY‏ ص۰۳ ۸-۵/۱). 


في الطبعة الاولی یتحدث النعمان بصيغة المتکلم المفرد: فهو المؤلف المفترض 
للرسالة؛ بینما یتحدث في الثانية بصيغة الغائب: فکلماته فقط هي ما يدونها مولف 
الرسالةء الذي هو یعقوب بن كلس في هذه الحالة وفقا لما نسبه تامر. وكذلك فان 
المذهبة ۲ تستبدل اسم أول خليفة فاطمي, المهدي بالله المذكور في المذهبة »١‏ باسم 
محمد بن إسماعيل. ١‏ 

وتمت هيكلة الفصول الثلاثة الأولى للرسالة المذهبة بطريقة مضطربة. فالمؤلف 
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يُجيب على أسئلة نطرح بصورة عشوائية من قبل سائل أو تلمیذ حول مسائل متنوعة من 
العقيدة الاسماعيلية. ومع ذلك ثمة وحدة في الأسلوب والمفردات والعقيدة لایمکن 
إنكارها. لکتنا نجد» ونحن نقرأ الفصل الرابع من المذهبة ۲ OT‏ المناقشة أصبحت 
أكثر انتظاماً وافضل cele,‏ لكن الاختلافات في العقيدة والمصطلحات تأخذ بالظهور 
فیها بالمقارنة مع الفصول الثلائة الأولى. وییّن تحلیل دقیق أن النص في الواقع هو 
تجمیم لمقتطفات من ثلاثة کتب لمولفين إسماعيليين من أزمنة مختلفة» سبق لتامر 
أن حققها کلها. 

وهيكلية الفصل الرابع هي على النحو التالي: 

(Y)‏ المذهبة cY‏ الصفحات ۱۵۱-۱۱۱ هي من رسالة الأصول والأحكام لابي 
المعالي بن عمران (ت. حوالي [68V‏ £ ۱۱۰)» بما في ذلك المقطع المثیر للاهشة 
(المذهبة ۲» ص۱۳۹) الذي ينسب رسائل |خوان الصفاء إلى الامام المستور عبد الله 
بن محمد" 

(Y)‏ المذهبة cY‏ الصفحات ۱۱۸-۱۵۲ تشمل مقطعاً طويلاً من کتاب الشجرة 
الذي ینسبه بول ووكر إلى أبي تمام تلمیذ محمد اللسفي (ت. ۳۳۲/ ۳ ۲۰.6۹ 

(Y)‏ المذهبة oY‏ الصفحات ۱۷۰-۱۲۸ عبارة عن نصائح موجهة إلى التلمیذ 
[أو المرید] ولا تتعدی کونها القسم الأخير من الرسالة الكافية لمحمد بن سعد بن داود 
الرفنه (ت. ۸۵۹ 4 ۱4۵). وتبقی المذهبة CY‏ الصفحة ۱۷۰/ ۰۱۸-۱۷ متضمنة 
cles‏ إلى ”إمام زمانك المعز لدين الله الفاطمي“» وهذه إشارة لا تظهر في المقطع 
المقابل لها في DLs JI‏ الكافية. ۲۱ 

ما هي النتائج التي یمکن استخراجها مما سبق؟ المرجح هو آننا في قلب قطعة 
نثرية فنية قام فیها تامر بإحداث الفصل الرابع من خلال تجمیع نصوص متنوعة سبق 
له تحقيقهاء بل وذهب إلى حد تعدیل أجزاء معينة من الفصول الثلائة الأولی بهدف 
حذف أي إشارة إلى بنية النص في الفصول الثلاثة» وحذف أي عنصر قد يشير إلى أن 
مؤلفها هو النعمان» وذلك في ضوء نسبتها المعدلة إلى ابن کلس. ولكن لاي غرض؟ 
في مقدمته للمذهبة Y‏ لا يذكر تامر أي نظرية تتعلق بمحتويات الرسالة» بل يكتفي بعدد 
قليل من الملاحظات حول ابن کلس. وليس هناك ما يوحي بأنه قد تفخص النص 
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بجديّة» بل ما يبدو كاحتمالية كبيرة إقدامه بدلاً من ذلك على طباعتها كما هي ببساطة. 

لكن تجدر ملاحظة أن نهاية الفصل الثالث مفقودة في المذهبة (Y‏ وأن ثمة 
اختلافات هامة في نصوص الفصول الثلاثة الأولى لكلا الطبعتين. وينطبق الشيء 
نفسه على النصوص المكونة للفصل الرابع؛ فهذه النصوص ليست مجرد إعادة طباعة 
لمقاطع منتزعة من طبعات سابقة. وهنا أيضاً لدينا تحريفات وقراءات مختلفة وقطع 
صغيرة من جمل مفقودة أو مُضافة."" 

وهكذاء من الممكن للمرء الافتراض بأن ثمة مخطوطة واحدة شكلت أساساً 
للمذهبة oly cY‏ هذه المخطوطة جاءت في الأصل من القدموس واكتشفها تامر 
في دمشق. فإذا ما كانت الرسائل الخمس مأخوذة من ”مجموعة“ تعود إلى مكتبة 
آل سليمان في القدموس» فمن المحتمل أن تكون المذهبة Y‏ قد أتت من مجموعة 
مشابهة تضمنت في الأصل النصوص نفسها لكن بترتيب مختلف - الرسالة المذهبة 
ثم رسالة الأصول وأخيراً الرسالة الكافية - أضيف إليها کناب الشجرة. ومع ذلك Op‏ 
مثل هذا الأمر سيْفضي إلى مخطوطة غير مكتملة إلى do‏ ما: ليس أن نهاية المذهبة 
مفقودة فحسب» بل ولا يبقى من الرسائل اللاحقة سوى أوراق قليلة مبعثرة ومجترآت 
جمعها الناسخ في الفصل الرابع. وما قام به تامر كان عبارة عن إعادة إخراج uad‏ 
هذه المخطوطة متجاهلاً ”تطبيق طريقة تصحيح الکلمات* وفقا لما قاله في مقدمته. 
ويبقى الأمر مجرد فرضية في غياب الوصول إلى المخطوطات التي استخدمها تامر. 

يضاف إلى ذلك أن تحقيقاً جديداً للفصل الأول من الرسالة المذهبة تم في القاهرة سنة 
٠٠١ E‏ وقام به صالح عمار الحاج (وهو ما سنشير إليه بعد ذلك بالمذهبة (Y‏ اعتمادا 
على مخطوطة من مصياف أخرج المحقق؛" الصفحة الأولى منها والأخيرة بطريقة 
الفاسيميل [النسخة طبق [ro‏ واعتبرها ”إشكالية من جهة كتابتها وصحتها“. 
غير أن بداية المذهبة ۳ لا تظهر في أي من طبعتي تامر. كما تحمل الرسالة عنوانا أكثر 
تفصيلا وإتقانا - الرسالة المذهبة في فنون الحكمة وغرائب التأويل - وهي منسوبة بصورة 
صريحة إلى القاضي النعمان.*۲ وهذه الرسالة مقسّمة هي الأخرى إلى ثلاثة فصول 
كما هو الحال في المذهبة ١‏ الب و لص مرجع 
النسختين اللتين نشرهما تامر. 
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وأخيرأء توجد في مكتبة معهد الدراسات الاسماعيلية في لندن مجموعة سورية 
تتضمن الرسالة المذهبة (Y V/V V3 MS)‏ (سنشير إليها بالمذهبة .)٤‏ ويتطابق 
الاستهلال في هذه النسخة (ص4 (o‏ مع ذلك الذي في المذهبة ۳» وهي توكد النسخة ٠‏ 
الأطول من العنوان ونسبة العمل إلى القاضي النعمان Lo}‏ إلى تقسيمها إلى ثلاثة 
فصول (ص ه ه). أما الخاتمة (ص ۰۰ ۱) فلا تختلف عن المذهبة ١‏ إلا بصورة طفيفة» 
ولا سيما في الصياغة الأخيرة للكلمات بعد "تمّت الرسالة“. فهي تكد a‏ أن الرسالة 
تنتهي بعد الفصل الثالث. ومن سوء الحظ أيضاً أن خبر المناظرة بين المعز والنعمان 
بخصوص الغيب (ص۱۰-۷/۱۵۰) ورد بصورة مصحفة وسيئة؛ فقد تم حذف 
العبارة الاساسية - فقلت أو فقال - وهو ما یجعل من المستحیل استخلاص أي 
استنتاجات تتعلق بنسبة التألیف. وبالجملة تبقی المخطوطة نصا متوسط القيمة. 

ویساعد ذلك كله في توضیح ما علمناه سابقاء وهو أن الاعمال الأدبية الإسماعيلية 
cL pas‏ وتلك التي نقلها النزاريون السوريون خصوصا تعرضت لتعديلات هامة على 
مدى القرون»*" وساءت حالها بمرور الوقت نتيجة للتحريف والتصحيف الناجم عن 
تقلبات أحوال نقل المخطوطة.*' والتحقيق الحديث لهذه المخطوطات WE‏ مايكون 
أدنى في قيمته العلمية منها لأسباب: غفلة المحققين أثناء أداء آعمالهم وافتقارهم إلى 
الدقة اللخويةء والقراءات الخاطئة العديدة» والأخطاء الطباعية» الأمر الذي ساهم في 
انتشار نصوص خيالية بنى عليها علماء لم يتمكنوا من الوصول إليها عن طريق نظرياتهم 
العلمية. فإذا ما أخذنا هذه الظروف بعين الاعتبار فان مشرو ع ”النصوص الإسماعيلية 
والترجمات“ الذي يطبقه معهد الدراسات الاسماعيلية في لندن بإدارة فرهاد دفتري 
بهدف نشر تحقيقات نقدية جديدة للنصوص الإسماعيلية الرئيسة te‏ بمستقبل زاهر 
للدراسات الإسماعيلية. 

والان ما الذي يجب عمله مع الرسالة المذهبة؟ من الواضح أنه يجب إزالة الفصل 
الرابع منها بعدما ظهر أنه عبارة عن تجميع لنصوص متباينة شملت معظم القسم 
الذي أعقب الفصول الثلاثة الأولى. ولهذا السبب بالذات فان نسبة الرسالة بکاملها 
إلى ابن كلس أمر مستبعد. إذ لا يوجد عنصر خاص واحد في الفصول الثلاثة» التي 
تتكون منها الرسالة في الحقيقة» يسمح لنا بنسبة تأليفها إلى الوزير المشهور. ۰" آما 
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بشان نسبة تأليفها إلى القاضي النعمان فالقضية آکثر تعقيدا مما نتصورء إذ Ule‏ أخذ 
الأمور التالية بعين الاعتبار: 

أولأء وقبل کل شيء» تحتوي الرسالة على |شارات صريحة إلى کتب آخری. 
فالکاتب یذکر LES‏ معينا باسم کناب الابعداء لعبدان, القائد القرمطي المشهور 
(المتوفی حوالی [YA‏ ۱.)۸۹۹" ویشیر إلى رسالة موجهة من المعز إلى داعیته في 
السند المدعو حلم بن شیبان. و کانت هذه الرسالة المحفوظة في عيون الأخبار لادریس 
عماد الدین (ت. 4۸/۸۷۲ ۱) قد کتبت سنة 4 ۳۰/ (Ao‏ وهذا ما سیقدم لنارأس 
خيط لتحديد تاريخ الرسالة المذهبة. ۲۲ l‏ 

وبعد مقطع هاجم فيه بإيجاز النظرية المنسوبة إلى أهل التناسخ يُعلق المؤلف 
بالقول: ”وكنا قد قلنا ذلك في كتاب catal‏ ولذلك فنحن غير مجبرين على ذكره هنا. 
هذا بعض ما قاله مولانا الإمام المعز لدين الله“. وفي المذهبة Y‏ يستخدم تامر الغموض 
في الصياغة ليعلن أن ذلك كان LLS‏ مفقودا للإمام. إلا أن LLS‏ بعنوان كتاب المعاد يظهر 
في فهرسة للكتابات التي ينسبها التقليد الإسماعيلي إلى القاضي النعمان"". وفي الختام 
يشير المؤلف مرتين إلى واحد من كتبه الخاصة: "وشرحنا ذلك في كتابناء في فصل 
مخصص geld‏ الید"» وهي إشارة تحمل من الغموض ما يجعل من الصعب استخدامها 
في تحديد تعريف دقیق.*۳ آما الإشارة الثانية فهي أكثر وضوحاً: "ولخصنا ذلك في 
كتاب المعالم“. وئمة عمل بعنوان كتاب معالم المهدي استشهد به في كتابين للنعمان 
باعتباره عملاً كتبه بخط يده. فمن المرجح» كما يعتقد بوناوالا*" أن يكون الأخير 
هو نفسه الكتاب الأول. وفي حين لا يوجد شيء حاسم بخصوص هذه النقاط إلا 
أنها لا تناقض نسبة تأليف الرسالة إلى القاضي النعمان: فمن الممكن أنه كان يشير» 
وهي التي کتبت بعد 4 ٩۱9/۳۵‏ إلى کتابین آخرین له من كتبه السابقة (فوفاة النعمان 
كانت سنة CAVE [PAY‏ 

يظهر أن كاتب الرسالة المذهبة كان من ضمن حاشية الإمام - الخليفة الفاطمي 
المعزء الذي حكم من ۹۵۳/۳۶۱ إلى ٩۷۵/۳۹۵‏ في أفريقية V‏ ثم في القاهرة 
بعد avv [vv‏ فالمؤلف يلجأ في مناسبات عديدة إلى مرجعية المعز وسلطته, 
ويصفه بعبارة ”إمام عصرنا/ زماننا“."" ونحن على علم Ob‏ القاضي النعمان أمضى 
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P‏ سالة المُذهبة“ المنسوبة للقاضي التعمان 


السنوات الأخيرة من مهنته الطويلة في خدمة المعزء وأنه انتقل مع سیده إلى العاصمة 
الجديدة القاهرة حيث توفي هناك بعد ذلك بفترة قصيرة. ويروي مقطع من الرسالة 
المذهبة اقتبسناه أعلاه محادثة جرت بين المعز والنعمان كان الأخير يتكلم فيها بصيغة 
المتكلم المفرد (وفقاً للمذهبة ١‏ على الأقل). 
a al‏ ذا بل على enna‏ كما uius‏ كات pin odd‏ 
إلى حقيقة أن الامام لعن اثنين: من قالوا إنهم آله ومن قال بالتناسخ."" وبالفعل؛ فان 
العديد من المصادر ومنها OLS‏ المجالس والمسايرات للنعمان» تشهد أنه كان على 
المعز أن يُجاهد OU]‏ إمامته ضد بعض الدعاة الذين كانوا يُعلّمون أنواع البدع المتعلقة 
بالأئمة 3 
وتکرس الرسالة Lat‏ اهتماماً خاصا بمسألة الإمامة وظهور القائم المعقدة 
والحساسة إلى do‏ ما. وبما أن هذه العقيدة قد خضعت مع مرور الوقت لعدد من 
التعدیلات» فقد توفر لدينا عنصرٌ هنا رما يمكننا من تحديد تاريخ دقيق لرسالتنا. 
ویاستخدامه الاية القرانية المبهمة (۱۵:۸۷): um AS ED‏ من ن QM‏ 
ون E‏ المولف عن الاعتقاد بان الله bi‏ محمداً على بقية الأنبياء 
من خلال جعل دوره مفتوحا Y‏ یقتصر على سبعة أئمة كما كانت الحال مع الأنبياء 
السابقین» وإنما سیتلوه (أي النبي محمد) عدد متجدد من سبعات الائمة. ولذلك OD‏ 
المولف يرفض ضمنياً موقف القرامطة الذي يرى بأن دور محمد قد انتهی مع الامام 
السابع إسماعيل وظهور القائم» أو الناطق السابع محمد بن إسماعيل. '؛ 
ويستمر مؤلف المذهبة» بعيدا عن قطع الصلة مع العقيدة القرمطية بصورة كاملة» 
في العمل على دمجها في نظريته الخاصة بالمحافظة على الاعتقاد بأن القائم سيظهر 
مرتين» كي يتطابق ذلك مع نفختي الصور في الإيسكاتولوجية القرانية (القرآن 
4 وبکلمات أخرىء فقد سبق للقائم أن ظهرء لكنه عاد واستتر قبل أن 
يظهر للمرة الثانية: 
للقائم رتبتان: رتبة الكتمان ورتبة الإظهار... وله حدان: حذ النطقاء 
وحد الخلفاء الراشدین. فظهر بالکشف عن نفسه ثم دخل في الغيبة التي 
ستستمر حتی انقضاء المدة المقررة. وسیعاود الظهور لاتمام عمله... ٩۳‏ 
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pale N 


وظهوره في العالم الجسماني تزامن مع تمام دور النطقاء السبعة والائمة 
السبعة. ويقيم لنفسه خلفاء ثمانية عشر فلهم الستر في زمن التقية ولهم 
الظهور في زمن الکشف. وعلی ید آخرهم [الخلفاء] یقع الختام. عندئذ 
سیظهر [أي القائم] لهم في دور الجرم وله معلومه ومنه یکون الاستقرار 
في الجنة أو في Sl‏ 


على الرغم من الغموض المتأصل في مثل هذا النوع من النصوص, إلا أن العقيدة التي 
تقوم عليها واضحة بصورة كافية. وجاء مادلونغ؛ ودفتري من بعده» ليقدما التفسير 
التالي لها: بعد بلوغ دور محمد كماله بالإمام السابع (حيث محمد هو الناطق 
السادس)» ظهر القائم. وهذا هو المعتقد القرمطي. لكنّ ظهور القائم حدثء وفقا 
لمؤلف رسالتناء في وقت كان دور الكتمان لا يزال مطبقا فيه. وبما أن الكتمان 
والتقية أمران ضروريان» لذلك سرعان ما دخل القائم في غيبة وأقام سلسلة من ثمانية 
عشر من الخلفاء الذين تولوا الأمر الواحد بعد الآخر من أجل التحضير والتمهيد 
للظهور الثاني. وكان أوائل هولاء قد عاشوا في الستر أيضاً - وهم الأئمة المستورون» 
الخلفاء المباشرون لمحمد بن إسماعيل - ثم ظهروا إلى العلن مع تأسيس عبد الله 
المهدي للدولة الفاطمية. وسيكون ظهور القائم للمرة الثانية متزامنا مع ختام خط 
الأئمة الفاطميين. وسيقوم خاتم خلفائه» أو حجته بتحقيق الأفعال المهدوية كما 
أعلّت»““ قبل قيام القائم باعلان القيامة الکبری, Ee‏ 

وكان مادلونغ قد عثر على مفهوم مشابه للأئمة الفاطميين باعتبارهم خلفاء للقائم 
محمد بن |سماعیل"* في عدد من المصادر التي يعود تاريخها إلى فترة المعز: کناب 
المناجاة الذي ينسبه التقليد التزاري السوري إلى الامام نفسه»ء وتأويل الزكاة وكتاب 
الفترات وسرائرالنطقاء» وكلها منسوبة إلى جعفر بن منصور اليمن. ويتوصل EPU‏ 
إلى استنتاج أن هذه العقيدة ربما كانت إحدى الاصلاحات التي أدخلها المعز بهدف 
كسب بعض القرامطة إلى القضية الفاطمية وكوسيلة للتقرب إلى الدعوة ”الشرقية“» 
ليس إلى تلك التي في إيران وآسيا الوسطی فحسب. ولكن إلى تلك التي في العراق 
والبحرين Lead‏ ۲ فإذا ما كانت نظرية مادلونغ صحيحة» OD‏ موقع الرسالة المذهبة يصبح 
متلائماً مع البرنامج الأيديولوجي الذي أطلقه المعز. يضاف إلى ذلك أن الكتب التي 
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يُشير إليها تملك عدداً من نقاط التشابه الأخرى مع رسالتناء ولا سیما الکوزمولوجية 
المشتركة واستخدام المفاهيم الفلسفية ذاتها. غير آننا بحاجة إلى تحليل شامل لهذه 
النصوص قبل استخلاص أي استنتاجات حول البيئة الفكرية لما كان سيشكل مکوّنات 
الدعوة ”الغربية“ في عهد المعز. وآمل أن أتمكن من العودة إلى تناول هذه القضية في 
دراسة أخرى في المستقبل. 

ویزج مولف eal‏ بنفسه في حدل منحاز ضد منطر فين يعينهم ممن یزعمون 
أن علم الباطن يوفر فرصة للتحرر من العمل بالظاهر: وطبقاً لهولاء فان معرفة المعنی 
المستور تشکل بدیلاً عن الالتزام العملي بتطبیق الفرائض الشرعية. وتذهب رسالتنا 
باتجاه معاکس عندما تدعو إلى تکامل دقیق بين العلم والعمل: فالقائم لن یقوم بنسخ 
جميع الفرائض الشرعية عن طریق الکشف عن معانیها الباطنة قبل ظهوره الثاني,٩*‏ 
وعلی الرغم من ذلك فثمة فسحة من الغموض يتغاضى عنها النص - فهل سیتم نسخ 
الشريعة قبل نهاية الزمن بحیث يُفضي ذلك إلى حالة من المجتمع الانساني خالية 

من الفرائض الدينية الإيجابية» of‏ أنها ستنتظر حتى حلول يوم الحساب؟ إن الاعتقاد 
بالتكامل الدقيق : بين العلم والعمل هو نموذج معهود عن الاسماعيلية الفاطمية المعتدلة» 
بالصورة التي استوعبها القاضي النعمان ومن بعده الكرماني لاحقاً. ٠‏ 

غير أن هذه الاعتبارات القليلة لا تعتبر كافية من أجل نسبة تأليف الرسالة المذهبة 
إلى القاضي النعمان بيقين قاطعء ولكنها تساعدنا في تعيين موضع إنتاج الرسالة على 
وجه التقريب وتحديده بحاشية الإمام - الخليفة المعز. 


”الرسالة المذهبة“ والأفلاطونية المحدثة عند الإسماعيليين 


لنتذکر Of‏ الرسالة المذهبة'*هي عبارة عن مجموعة من الردود على أسئلة طرحها على 
المؤلف سائل مجهول بطريقة مضطربة ومربکت ولذلك OB‏ توفع العثور فيها على 
نظام متماسك سيكون آمرا بلا طائل. لكن من الممکن, إذا ما جمعنا مقاطع متفرقة 
بعينها مع بعضهاء c‏ تشكيل عقيدة متجانسة إلى حذ ما حول بعض المسائلء ولو أنها 
ستتضمن بعض الفجوات والملابسات التي تزداد سوءا جرّاء التحریفات في النص 
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والمعدّل الوسطي في قيمة کلتا الطبعتین."" وبوضع مسائل تتعلق بنظرية الإمامة 
والقائم جانباء فإنني سأقتصر على معالجة أربعة موضوعات بصورة موجزة يظهر 
فیها أثر الافلاطونية المحدثة في الرسالة بكل وضوح: (۱) الکوزمولوجية وهرمية 
الحدود الأرضية والعلوية؛ (۲) هبوط النفس؛ (۳) نظرية المعرفة؛ (4) صعود النفس 
و خلاصها. 


۱- الکوزمولوجية وهرمية الحدود الأرضية والعلوية 


القسم الأول من موضوع خلق الکون الذي أود تفخصه یطرح على الفور مشكلة 
مستعصية في النقد المتعلق بالنصوص. فنحن نقرأ بالفعل في المذهبة Y‏ ما يلي: 


فلمًا أراد تبارك وتعالی خلق الکون» ولم يكن حينئذ مکان ولا زمان؛ 
ولا سماء مبنيةء ولا أرض مدحيّة؛ ولا ليل داج ولا نهار ساج» فَسَمَكَ 
السماء فسواها: 

ex cs لك‎ i والأزض‎ BS e zs Rail 
.)۳۲-۹ :۷۹ (القرآن‎ GUL kiy مرها‎ na 

ثم خلق في السماء ء ملائكة عظاماً جساماء وقد GLE‏ بازائهم ملكاء 
وجعل لهم > عظيماً وهو مبتدأ الأرواح وإليه منتهاها, .. فقال: 

SED لایتکلمون إلا من ذن‎ o ies قوم روځ‎ cy 
(YA :۷۸ وب (القرآ آن‎ Q6; 

وروينا عن رسول cal‏ صلی الله عليه وسلم أنه قال: ”تقوم الملائكة 

صفا ويقوم هذا الملك فيكون بإزائهم“ . فاعرف رحمك الله هذه 
الاشارات لتكون تحت «سدر ة الْمنْتَهَى [ [التي] sh Es ite‏ 
(القرآن :oY‏ 5 ) ثم al‏ خلق في الارض أجناس الحیوان جنسا بعد 
جنس فكان أول المصنوعات صورة الانسان. ۳* 


للمذهبة ١‏ والمذهبة ۳ النص نفسه** تقريباً باستثناء البداية من کل نص حيث نجد صيغا 
مختلفة كثيرا. ذ ففي المذهبة ۱ نقرأ: "فلما آراد تبارك وتعالى کون القائم”؛ وفي المذهبة 
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؟: ”فلما آراد تبارك وتعالی خلق الكون“؛ وفي المذهبة ۳: UB"‏ أراد تبارك وتعالی 
إبراز الأشياء من العدم إلى الوجود خلق العقل الفعّال“. 

من الممکن جداً أن ننسب الاختلاف بين المذهية ۱ و ۲ في أحسن الأحوال إلى 
إهمال الناسض أما الاختلاف في المذهبة ۳ فیعکس تعدیلا مدب del‏ النص. فمصطلح 
العقل JUI‏ فيه مفارقة تاريخية؛ فهو لم یدخل إلى العقيدة AL‏ على de‏ 
علمي» الا على يد الكرماني» بعد اطلاعه على کتاب آراء أهل المدينة الفاضلة للفارابي. ** 

یحصْنا هذا المثال على التقدم في البحث بحذر. فالشكوك المتعلقة بالنص من 
القوة بحيث يجب على المرء الحذر من التوصل إلى استنتاحات متعجلة قائمة على 
مقاطع وحيدة معزولة. لقد حاول إيفس مارکیه» من خلال الاستشهاد بالنسخة c^!‏ 
المقطع الوحيد الذي توفر له» تفسیر العقيدة المثيرة للدهشة التي تجعل القائم في مقام 
أول المصنوعات, تماما كما هو الحال مع العقل. لکن لا بد من إعادة النظر في تحلیل 
ماركيه OW‏ وتأهیله من جديد بعد أن أصبحت النسخ الأخرى متوفرة للباحثين.”* 

وعلى الرغم من أن هذا النص الأول مكوّن من عناصر من الکوزمولوجية القرآنية»"* 
إلا أنه يعرض موضحاً لعقيدة تعتبر غريية على القرآن: قبل خلق أجناس الحيوانات 
.والإنسان» أبدع الله ”في السماء ملائكة عظاماً جساما“ - لهم حدّ عظيم ”هو مبتدأ 
الأرواح وإليه منتهاها" '- وخلق عددا من الملائكة الروحانیین. ویزودنا مقطع QU‏ 
بأشياء اکتر تحديدا تتعلق بالملائكة. فبعد استشهاده a NU‏ القرانية (۷۹: (o‏ $ 
«n eA‏ وهي آية غامضة یقول المأثور إنها تتصل بالملائكة أو النجوم؛ 
يقف المؤلف منتصبا ضد المنجمین: 


فذهبت آوهام المنجمین بأن هذه الکواکب الظاهرة هي المدبُرة» ولکن 
كيف یجعل الله تدبير خلقه في جماد لم يعطه De‏ ولم بهبه ‏ ولم 
يأمره أو ینهاه؟ ولما احتجوا آسمعهم قوله: إلا cii‏ بموَاقع «peach‏ 
dl‏ لقَسَمٌ لو تخلمون (dae‏ (القرآن io‏ 6۷۲-۷۰ وهگذا عرفوا 
المثل ولم یعرفوا الممثول . ولو آراد بقوله هذه النجوم لقال: "فلا آقسم 
بالنجوم...“» لکنه قال: Cy»:‏ : بمَواقع النجُوم) التي هي أدلة علیها 
وهي الملائكة الکروبية. ثم خلق من بعدهم الاثني عشر الرو حانية فقال: 
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قلاع العقل 


ol an) €.. الثار إلا ملائكة.‎ rae يمنا‎ TT AS ARL "o 
ثم انه تبارك وتعالى كوّن الأكوان» وأبدع الأعيان»‎ .)۳۱-۳۰ ٤ 
وأوجد الزمان» وخلق الانس والجان.۸*‎ 
عميقاً بالاستشهادات القرآنية,‎ JU ويتمسك المؤلف» الذي بقي ضمن سياق‎ 
من النفس والعقل. وعلى عكس ما يجزم‎ i ليست بجماد‎ fa بالاعتقاد أن‎ 
ر العالم وإنما الملائكة التسعة عشر:‎ Ad النجوم ليست هي التي‎ OW به المنجمون‎ 
الكروبيون السبعة والاثنا عشر الروحانية. وهكذا يكون المؤلف قد أدخل موضوع‎ 
الكروبيين السبعة والروحانيين الاثني عشرء وهو الموضوع الذي صار يتكرر ذكره‎ 
في المولفات الاسماعيلية, كما بيّن هاینز هالم منذ زمن المعز (وإشارة هالم هنا هي‎ 
إلى الرسالة لابي عیسی المرشد و کتاب الفترات فضلاً عن الرسالة المدهبة). ويفسّر‎ 
قديمة تظهر آثارها في العرفانية‎ LLL هالم ذلك بأنه دلالة على بقاء طقس عبادة نجوم‎ 
الكتاب و آدب‎ Al وعقائد منسوبة إلى صابثة حرّان وبعض نصوص [کتب] الغلاة (مثل‎ 
°“ التصیریة)‎ 
آما العلاقة بين الملائكة التسعة عشر والنجوم فقد تم شرحها على النحو التالي:‎ 


فاعلم أن هذه النجوم التي نسبتها إنها مدبّرات» إنما هي ظواهر جُعلت 
مثلا لهذه السبعة الكروبية» وكذلك البروج الائني عشر التي هي 
ظواهر ومنازل للائني عشر الروحانية... وأما قولك في هذه النجوم 
أنها مبدعات» فليس ذلكء وانما المُبدع “أيسٌ من LJ‏ 7 وهذه 
المخلوقات بالغات كما قلت یتولد منهاء وهي غير عالمة بأفعالها... ١١‏ 

فهولاء [الروحانيون الاثنا عشر] المقرّبون قد تقّم الشرح عنهم مع 
السبعة الكروبية الذين جعلت الدراري السبعة والبروج الاثني عشر أمثلة 


"e 


ولم ترد أسماء السبعة الكروبية في النص باستشاء "التالي ۳.۳" غير أن المؤلف یذکر لنا» 
من جهة آخری» أسماء الروحانيين» ولو اقتصر ذلك على أحد عشر فقط: الجد والفتح 


والخیال والحي والمحيي والمنکر والنكير ورضوان ومالك وملکوت والخضر.** 
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ويعتقد هالم أن الاسم المفقود هو التالي أو النفس الكلية.*" وإذا ما كانت الحالة 
كذلك» فسيكون انتماء النفس الكلية مزدوجاً: إلى الكروبية والروحانية معا. وسننظر 
لاحقاً في المعنى المتوجب منحه لهذا الموقع الغامض للنفس في الرسالة المذهبة. 

ولا تقوم النجوم بأي دور من تلقاء ذاتها في خلق وتدبير عالم ما دون القمر. 
وإذا ما كان لها أي دور على الإطلاق» فإنها تمارسه بقوة الملائكة فقط التي هي 
مظاهر خارجية أو ”أمثلة“ لها. وتقدم الرسالة المذهبة مطابقة صريحة بين هذه الملائكة 
والنجوم وأفلاكها الخاصة: 


فهذه السبعة الحدود العلوية جعلها الله سبحانه وتعالى وسائط بينه وبين 
خلقه وذلك كما تقدم» وكما أوردناه عن الامام المعز لدين call‏ أمير 
الموّمنین...۲" أما السابق والتالي فهما مُمذان"" لمن دونهماء وقد 
احتجب السابق بمن دونه وصار أولهم التالي» والستة بعده مُمدّة في 
السموات الست بلا کواکب ولا شمسء ولا قمر. . 

ففي السماء الأولى» التي هي سماء الدنياء التالي» وکل الحدود؛ 
منصرفة الیه» وفي السماء الثانية ملك موکل بالفطنة» وفي السماء الثالثة 
ملك موکل بالذکر: وفي السماء الرابعة ملك موكل Au‏ وفي السماء 
الخامسة ملك موکل بالنيّة» وفي السماء السادسة ملك JS ga‏ بالخوف» 
وفي السماء السابعة ملك موکل بالامل. والسابق یعلو على ذلك كله 
في فلك الفردوس» Oly‏ مادته تخترق هذه السموات إلى التالي. وهذه 
الستة الكروبية شهود مسبّحون للسابق؛ مقدسون للتالي. وجعل الله هذه 
السبعة مجموعة في الانسان GY‏ العالم الصغير» وإنه مجمع الأجزاء. ففي 
الانسان الفطنة والذکر والهمة والنية والامل والخوف والتالي قوامه» 
وإليه مادته .+2 


يطرح هذا المقطع الهام تحدیات مقلقة في التفسیر تزداد BAe‏ مع التصحیف 
والتحریف المحتمل الناجم عن نقل اللصوص وتحریرها. ویصبح من الواضح أن 
المؤلف يضع الکروبیین السبعة في الأفلاك السماوية (أو الر و حانیة) ویربط JS‏ 
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واحد منها وظائف النفس المجتمعة في نفس الانسان» باعتبار أنه يُنظر إلى الإنسان 
كعالم صغير (مایکر و کوزم). ويبقى السابق» الذي لا ينتمي إلى مجموعة الكروبيين» 
خارج نطاق هذا النظام؛ فهو يعلو فوق الجميع في ”فلك الفردوس*. آما التالي 
فهو أول الكروبيين المكلف بتدبير السماء الأولى» ويقترن بسماء هذه الدنيا. ولا 
يمكن لهذا الأمر أن يكون إقحاماً سيئ التقدير OY‏ المقطع ينتهي بتحديد يقول إن 
الإنسان يتلقى من التالي مادته وقوامه: فالتالي إذا هو نقطة الوصل والوسيط بين 
الهرمية الروحانية وعالم ما دون القمر. وليس في فلك الثوابت. أو النجوم الثابتةء 
أي من الکروبیین: فهذا عالم الروحانيين EN‏ عشر» والبروج الاثنا عشر مظاهر 
لهم. غير أن الأمر الأكثر صعوبة على الفهم هو سبب إصرار المولف على نفي 
وجود کروبیین يدبران فلكي الشمس والقمر. مما لا شك فيه أن هذين الفلكين 
محفوظان للقائم» إذا ما كانت تلك هي طريقة تفسیرنا على الأقل لمقطع غامض 
يصف الأطوار المتتالية لغيبة القائم وظهوره باعتبارها مماثلة لأطوار القمر من 
جهة علاقته بالشمس.*" وتبقى ست سموات. كل واحدة منها موكولة إلى كروبي 
يدبرها. لكن من سوء الحظ أنه لم يجر تحديد هذه السموات ولا يتضح ما إذا كان 
تعدادها يبدأ بالأدنى فالأعلى (وفقاً لما يقودنا إلى الاعتقاد به ربط السماء الأولى 
بسماء الدنيا). فإذا ما جرى تفسير النص > Lb‏ فستكون لدینا عشر سموات 
بالجملة: ثلاث بلا كروبيين» وسبع كل واحدة موكولة إلى أحد الكروبيين. وهكذا 
تصبح الكوزمولوجية التي تفترضها الرسالة المذهبة متقابلة مع النظام البطليموسي 
LS)‏ راجعه المفكرون العرب) الذي يشكل أساساً للمخطط الفيضي الذي طوّره 
الفارابي وتبناه في الإسماعيلية الكرماني. وتقابل الأفلاك التسعة في علم الفلك 
العربي (فلك الأفلاك» فلك الثوابت» زحل» المشتري» المريخ» الشمس» الزهرة 
عطارد. القمر) العقول العشرة باستثناء العقل الأول الذي ليس له مقابل في الأفلاك 
(وتربطه الأفلاطونية المحدثة للإسماعيليين بالسابق)» وأن العقل العاشر لا يديّر 
القمر وإنما JEN‏ صله بين العالم الروحاني وعالم ما دون القمر .۰" 

ولا تزال مشكلة رئيسية قائمة: ما هو دور التالي في مثل هذا المستوى المُتدني 
من الهرمية» وخصوصاً ما دام النص يعترف بأولويته على بقية الكروبيين الستة: الكل 


YYA 


”الرسالة المُذهبة“ المنسوية للقاضي النعمان 


منصرفون إليه ويقدّسونه تماما كالسابق؟'" ويمكن تفسیر هذا التقدير والاحترام بحقيقة 
أن التالي ليس سوى النفس الكلية» أو الإقنوم الثالث عند أفلوطين الذي يشكل زوجاً 
مع السابق» أو العقل الكلي. ويؤكد ذلك مقطع آخر في المذهبةه لكنه يعقّد الأمور 
كلها بتقديمه هرمية روحانية أخرى لم تعد تتکون من الكروبيين السبعة» وإنما من 
"حدود "à gle‏ خمسة: العقل والنفس والجد والفتح والخيال. 


العقل الاول الذي هو علة الروحانیات ومکان UV‏ الالهية راجع بذاته 
على ذاته» ومُعترف إلى المُبدع بما حص من قبول الآثار المبروزة فيه من 
غير هوية يُشار إليهاء أو تقدير يحويهاء وكانت هي الابداع في £8 
وكان خضوع العقل لمن هو فوقه قبوله المبروزات دفعة واحدة من 
غير زيادة ولا نقصان. Ly‏ كان هذا هو الدليل على ما شرحناه في 
كيفية الخضوع من العقل» وجب على النفس مثل ذلك. وكان خضوع 
النفس إلى العقل الذي هو علة لها" وأنس لوجودها فخضعت له بحسن 
قبولهاء وإظهار الصور العقلية بتأليف التراكيب الجسدانية. وكذلك الجد 
لما كان سبباً لاظهار الأفعال النفسانية تشاكلها الجواهر الروحانية كان 
هو الذي یظهر الصور العقلية بوساطة النفس الكلية. فلما كان في هذه 
القوة والقبول خضع إلى النفس الكلية خضوع معترف بالعجز عن إدراك 
”أيس“ "العلة الأزلية“. وكذلك الفتح كان تحت إفاضة الجد القابل 

من النفس لطائف الأشياء الروحانية الإلهية البرهانية بغير آلة جسدانية 
أو قوى طبيعية, فقبل فقبل الفتح هذه المعاني المؤلفة من الحروف المركبة 
قبولاً صحيحاًء فوجب خضوعه واعترافه بقدر النعمة عليه. وكذلك 
منزلة الخيال» وما قد اختص به... وهو مثل الإمام المخيّل في نفس 
الحجة للاثار الإلهية والعلوم العقلية الدالة على المنازل الروحانية من 
غير واسطة حسدانية. ۲۳ 


ويستفير هذا النص» المحرّف في US‏ الطبعتين مع الأسفء تعليقاً شاملاً لا أستطيع 
معالجته هنا. ويكفي للغرض الحالي الإشارة إلى أن هذا المقطع قد تلقى (لهاماً عميقاً 
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من الفكر الأفلاطوني المحدث: العقل الأول تلقى الصور المعقولة بكاملها دفعة 
واحدة من العقل» والنفس الكلية تلقت الصور أو النماذج التي تمكنها من تنظيم 
العالم الجسماني؛ ويساعد النفس حدود ثلاثة - الجد والفتح والخيال - حيث 
تعمل بموجب تدبيرها على ”إعداد“ الصور» وملاءمة كل واحدة منها مع مستواها 
الأنطولوجي sf]‏ الوجودي]» من أجل جعل تحقيقها في العالم الجسماني آمرآممکنا؛ 
وبوساطتها تلعب النفس دوراً في النبوة وفي إلهام الأئمة إضافةٌ إلى دورها في عملية 
المعرفة الإنسانية؛ وكل de‏ يجب أن يخضع للحذود الأعلى منه كي يتلقى منها 
مادته التي بها قوامه وبسببها يستطيع تحقيق وظيفته. فلدينا هنا مجموعة مثالية من 
الموضوعات التي تنتمي إلى ما يُسمى عموماً ”الأفلاطونية المحدثة الإسماعيلية“ 
بالصورة التي ظهرت بها في كتابات النسفي والسجستاني وغيرهماء وفيما بعد في 
الشكل الأكثر تطورا في كتاب راحة العقل للكرماني.“" 

وتصوّر مقاطع أخرى من الرسالة المذهبة التأثير الأفلاطوني المحدث نفسه. لكن 
من سوء الحظ مر أخرى أن النص تعرض لقدر هام من التحريف والتصحيف خلال 
عملية نقله: 


كصورة الهيولى عن الهيولى» والفعل من الفاعل» والاثر عن الموثر. 
والدليل على ذلك أن الفعل من الفاعل ليس بحرف» والصورة من 
الهيولى ليس بحرف» وكذلك الأثر من المؤثر ليس بحرف. فلما ثبت 
بالدليل الواضح ما قلناه» وضح أن النفس كان ظهورها عن العقل كما 
الصورة» وكما ظهورها عن الهيولى.*" 
النص المنفرد والمليء بالفجوات. إلا أنه يُلمّح إلى أنباذوقليسية عربية 
زائفة تضع الهيولى قبل الصورة: فالصورة تنشأ عن الهيولى» كنشأة العقل 
من العنصر أو الهیولی الأولى."" 

وما أن تفيض من العقل حتى تقوم النفس بإنتاج الأفلاك السماویق 


Yt 
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على تنظیم العالم الجسماني من خلال دورتها وتأثیرات "سعودها 
ونحوسها". ۱ 
اعلم أن الله عر وجل لما أبد ع العالم العلوي الذي هو العقل والنفس 
على التمام» وأیدهما على خلق الافلاك واتمام صنعهاء وقد دارت 
على ترکیبها ببروجها وفي سعودها ونحوسها [فاعتدل الفلك بالطبائع 
الأربعة» فتألفت على ما فیها صورتها بقوة القبول على التمام],۲۷ 
ومکذا یکون الکون قد انقسم إلى عالم المعقولات وعالم 
els‏ خت إن الاير هر مور أورطال ار ل: 
اعلم أن الله خلق الدارین - الدنیا والآخرة - وجعل الدنیا ظاهرق 
والآخرة باطنة» فدل Ly‏ ظهر على ما بطن. فالدنیا للجسمانیین... أما 
الآخرة فهي للعالم الروحاني.*" 
وئمة سلسلة متصلة من الحدود عبرها تنتقل المادة وتقوم بربط أعلى درجات عالم 
المعقولات - أي العقل - مع أدنى درجات الهرمية الدينية في هذا العالم: أي المؤمن.؟" 
وكل حد متعلق بالمرتبة التي تعلوه مباشرة تماما كما الزوجة بالنسبة للزوج. فهي 
تتلقى من ”زوجها“ نصف المادة التي تلقاها الأخير من سلفه» وذلك انسجاماً مع 
التعلیم القرآني: Sup‏ مفل ae‏ 58 (القرآن 4 LT‏ 
ویظهر من جمیع هذه المقاطع أن الرسالة المذهبة تتبنی کوزمولوجية فيضية طورها 
مولفون إسماعيليون من القرن الرایع/ العاشر اعتماداً على تفسیر خاص للتر جمة العربية 
لاعمال أفلوطين وبروکلیس. غير آنها تخلق حالة من التشابك بين نظامین مختلفین. 
فمن جهة تلتزم الرسالة بنظام خماسي یتألف عالم المعقولات بموجبه من خمسة 
حدود: العقل والنفس والجد والفتح والخیال. ۲" وبمساعدة الثلائة الاخیرق تقوم 
النفس الكلية بالتحضیر لعملية الخلق: فيجري تکییف الصور المعقولة كي تصبح قابلة 
لأخذ قالب المادة؛ وبعدها يجري !حداث الأفلاك السماوية والبروج والکواکب 
التي ستصبح أدوات لتوليد عالم ما دون القمر. غير أن الرسالة المذهبة تتقدم» بالاضافة 
إلى ذلك بنظام آخر مرتبط مباشرةًٌ بکوزمولوجية الفلکیین العرب. فحدود عالم 
المعقولات. الذي يبدو OF‏ عدده یصل إلى عشرة باستثناء السابق أو العقل الذي لا 
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يقابل Uf‏ من الأفلاك, يحرّك الأفلاك السماوية ويدبّرها: والفلك الخارجي منها هو 
عالم الاثني عشر الروحانية؛ والکروبیون السبعة یدبُرون آفلاك الکواکب (التي يجب 
أن نستثتي منها الشمس والقمر)؛ والسابع (أو الاول) من الكروبيين هو التالي - 
النفس الكلية - التي Jas‏ نقطة ملتقى مع عالم ما دون القمر. إن عملية النظر بمنظار 
مكبر إلى هذين النظامين تکشف لنا عن الغموض الذي یل مركز النفس الكلية: هل 
هي في أعلى درجات الهرمية تحت العقل مباشرةٌ باعتبارها مصاحبة له» أو زوجه 
(النظام »)١‏ أم على العکس من BAUS‏ في آدنی المراتب باعتبارها المبداً المدیر لعالم 
ما دون القمر (النظام ۸۲۴6۲ 


في ردوده على أسئلة سائله المشتتة يُلمّح مولف الرسالة المذهبة إلى هبوط النفس 
الكلية ودخولها في هیولی هذا العالم. وعلی الرغم من عدم التعامل مع هذا الموضو ع 
بصورة صريحة إلا OF‏ بالامکان الاستنتاج مما يقوله بانه یعتبر نشأة النفس الإنسانية» 
بالشكل الذي تحدث فیه نتيجة لهذا الهبوط . ومن المؤكد أن هذه العقيدة هي إحدى 
خصائص الأفلاطونية المحدثة الإسماعيلية»"”لكن مولفنا يقدمها إلينا بمساعدة صورة 
أصلية: إنه يقارن هبوط النفس في الهيولى بولادة الطفل: 


وآن la)‏ جروج الولد من رحم أمه] خرج على أم رأسه كالهابط 
من السماء إلى الارض جسدا لا روح فيه» وكان هبوطه وهبوط الروح 
العلوي في وقت واحد آسرع من البرق الخاطف لا فرق بینهما... 

فازدوج الجسم والنفس فصارا شيئاً dal;‏ واتحد کل واحد منهما 
بصاحبه فلا يفرق بينهما... وكان هبوط الولد من بطن أمه» وهو مخلوق 
من ستة أجناس كسائر الحیوان فلما ازدوج به السابع سما عن سائر 
الحيوان» وصار أنفسها وأعلاها وأجلها وأكرمها عند الله... [ولقد] رأينا 
المولود في بطن أمه ليس له نطق» وإنما اكتسب النطق وقت خروجه إلى 
هذا العالم» وأن البكاء للروح التي فارقت عالمها الذي منه بدت» ولم 
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يكن لها إلى ذلك سبيل. ^ 


وعلى الرغم من تعرض هذا النص للتحريف والتصحيف أثناء cali‏ إلا أنه يطرح أسئلة 
عديدة يصعب الرد عليها (هل ثمة من اختلاف بين النفس والروح؟ ما هي ”الأجناس“ 
الستة التي تشترك فيها النفس الإنسانية مع سائر الحيوان؟).** الفكرة الأساسية واضحة: 
في لحظة الولادة تتحد القوة العاقلة gf]‏ الناطقة] التي يتميز بها الانسان عن الحيوان 
مع نفس الولد.'* ومن خلال دموعه يعبر الولد عن التشويش الذي يحدث في نفسه: 
فبعد هبوطها في المادة [أو الهيولى] لا ترى النفس أي سبيل للنجاة من هذا المنفى 
والعودة إلى أصلهاء الذي هو لا شيء سوى النفس الكلية. 


۳- نظرية المعرفة 
إن نظرية المعرفة المُقَدّمة مع الأسف يطريقة Sl gon‏ وغامضة في iba! Jus JE‏ 
تحاول» وكماهو الحال مع جميع العلوم العقلية الإسما عيلية؛ رسم الطریق التي تُمكن 
. النفس الإنسانية الهابطة من العودة إلى مكان أصلها. وهذه العودة ممكنة فقطء بالنسبة 
لمولفناء بسبب القوة الناطقة: إذ ليس من نجاة بدون القوة الناطقة؛ فيجري بهذا 
الشكل شرح الأهمية التي يوليها للقوة الناطقة؛ والتي a‏ بها النفس الإنسانية ذاتها 
عن نفوس الحیوانات الأخرى. ويستغل المعنی المزدوج للجذر ن - ط - ق (كلام 
أو تفکر) لیتناول مثال المولود حدیتا: 

إن المولود إذا خر ج من بطن آمه فانه یخرج بسبع حواس هي: العینان 

والاذنان والمنخران والفم. فإذا أبصر بعینه قال بلسانه أبصرت؛ ولذا 

سمع بأذنه قال بلسانه سمعت؛ وإذا شم بأنفه قال شممت. فکان اللسان 

هو المترجم عن الحواس السبعة, AY‏ 
فالقوة الناطقة التي تعبّر عن نفسها بالکلام ليست مجرد "مترجم" للتصورات الحسية؛ 
إن وظیفتها فوق کل شيء السيطرة على قوى النفس الا خری - تلك التي يشترك فیها 
الانسان مع الحيوان.** وهنا نرى الصورة ال فلاطونية BLS‏ العربة: 


yey 


قلاع العقل 


كما وجب في ظاهر الأمر ضبط البهيمية وإعقالها مخافة أن تشرد 
بصاحبها لكي لا توهنه وترميه في المهالك. وإنها تهلك بهلاكه أيضاً. 
آما إذا كان العنان بيد صاحبهاء صرفها كما يختار بما يكون فيه صلاحه. 
فمن أجل ذلك وجب أخذ العهد على النفس إذا كان زمامها وعنانها 
[يسوقها] إلى ما فيه إصلاحها ونجاتها من ظلمة الجهل إلى نور العقل. ٩٩‏ 


ويسر المولف التعريف الأرسطي للنفس بأنها "الجوهر الذي هو تمام وكمال كل 
جسم طبيعي ذي لية*» ۲۰ بمعنی أن النفس» بقوتها الناطقة على الأقل؛ هي المبدأ الذي 
يضمن النظام والانسجام في الجسم الطبيعي المُتحدة به. وهي تقوم بهذه الوظيفة 
بسبب قدرتها على اكتساب المعرفة: "المعرفة هي تمام جوهر الحیوان*.* 

فإذا ما كانت المعرفة "ثرا طبیعیا" لأنها تتعلق بالوجود المادي وتتحصّل عن طريق 
الادر اك فإن حذ العلم سیکون ”إدراك النفس حقائق الأشياء“» ولذلك يجب أن يتعلق 
الأمر بالحقائق المعلومة. أما العلم فانه يوصف بأنه ”أثر i 1E‏ وهذا يعني أنه لا 
يقوم على الادراك وإنما یکتسب "بالتأیید*. 


غ - ترقي النفس ونجاتها 

يرى موّلف الرسالة المذهبة أن نجاة النفس الانسانية وخلاصها من منفاها في 
الجسم ثم عودتها إلى أصلها إنما يتم كله عبر ”اكتساب العلم*.۳" وهذا إشراق من 
العقل ومن النفس؛ وينتقل عبر مختلف أنواع حدود العالم العلوي (الجد والفتح 
والخيال أو الكروبيين الذين يدبرون الافلاك حسب النظام الذي نتبناه)*" إلى 
الحدود التي تكوّن الدعوة الأرضية - الإمام؛ الحجة؛ الداعي - قبل وصوله إلى 
المؤمن العادي. ** من هنا كان الدور الأساسي الذي يقوم به الإمام في تحقيق كمال 
النفس الانسانية: 


اعلم أن الإمام بذاته شمس عقل أشرق على النفوس الناطقة فاستضاءت 
بإفاضة الجوهرية وتجوهرت بقبول معلوماته [أي معلومات الإمام] عند 
قبولها ذلك بذاتهاء فبظهورها تصفو أجرامها." 
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وباشتقاقها لغذائها من العلم الذي يعلمه الامام تتحول النفوس البشرية إلى جواهر: 
أي آنها تصبح قادرة على البقاء من ذاتهاء والتحرر من عوالقها الجسمانية. وتصبح 
مستعدة للسیر على درب العودة (المعاد) من أجل الاتحاد مرة أخرى بعلتها العلوية: 
النفس MERC‏ 

ومع أن المولف يبقى مناوراً جداء بل وریما غامضاً عن عمد بخصوص هذا 
الموضو e‏ إلا أن اتصال النفس الانسانية بالنفس الكلية يحدث تدريجياء OU‏ الأدوار 
النبوية والامامية المختلفة. ولن : تخت ی الطهزر الاي اي زمر ور 
الذي ینبی بعودة جمیع النفوس الناجية إلى أصلها العلوي: 


وسیحدث ذلك عند اتصاله [أي اتصال القائم] بالنفس من غير واسطة 
عند انقضاء دور الجسم.*؟ 


وسیکشف القائم» عند دخوله في اتصال مع النفس الكلية» عن العلم النافع دفعة 
واحدة. es‏ المؤمنين بدورها من تحقیق ذواتها بصورة 
کاملة: فتستطیع عندئذ من القیام برحلتها خارج نطاق هذا العالم وقد تحررت من 
عوالقها الجسمانية» والعودة إلى مکان أصلها .۹۹ 

ويكفي هذا التحلیل الجزئي للرسالة المذهبة لتوضیح آنها بمفرداتها وکوزمولوجیتها 
وفهمها لهبوط النفوس وترقیها إنما أصبحت قريية من أعمال ”الأفلاطونيين المحدئین 
الإسماعيليين” التي ظهرت من "المدرسة الفارسیة" . وبالفعل فان من السهل الاشارة 
إلى عدد من نقاط التشابه مع نصوص للنسفي وأبي تمام والسجستاني استمدت إلهامها 

من الترجمات العربية لكتابات آفلوطین وبروكليس. فإذا ما قبلنا بان الرسالة کتبت 
في حاشية المعزء فانها JRL.‏ شهادة ثمينة على قبول الدعوة الفاطمية الغربية في 
أفريقية ية ومصر للأفلاطونية المحدثة في النصف الثاني من القرن الرابع/ العاشر. 3 

من المؤسف أن الرسالة المذهبة لم تصلنا إلا ك“بقية أ ثر“ أو بالأحرى "بقية بقايا أذ“ 
وهي تمثل فعلاً واحدة من الأدلة:النادرة - إلى جانب بعض الكتابات المنسوية 5 
جعفر بن منصور الیمن بما فیها کتاب الفترات الذي يُشكل إشكالية بحد ذاته من عدة 
جوانب - لدب ضائع في غالبیته» ثم جاءت التلخیصات الفلسفية الفاطمية العظيمة 


۳۰ 
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من القرن الخامس/ الحادي عشر (الكرماني» المؤيد في الدين الشيرازي» ناصر 
خسرو) لتتخطاه وتلغيه. وشهد هذا الأدب مراحل عدة من التعديلات واللاضافات 
وإعادة الكتابة» إضافة إلى عملية نقل غير مؤكدة للمخطوطات, بصورة Y‏ تختلف 
ic‏ اختبره أدب النزاريين السوريين. 

يُضاف إلى ذلك Sf‏ رسالتنا تبرهن على أنها ليست بمثل كتابات السجستاني أو 
أبي حاتم الرازي من حيث التنظيم والسبك الجيد. لكن لنتذكر أننا نتعامل مع ما يبدو 
أنه مجموعة من الأجوبة الغامضة غير المتماسكة لأسئلة مشتتة تتعلق بمثال منفرد عن 
عقيدة لا نعرف تفاصيلها. وتوجد. إلى جانب ذلك تناقضات عديدة وعدم اتساق 
بالكوزمولوجية على نحو خاص. وهكذا نكون قد بيّنا الطريقة التي يبدو أن المؤلف 
قد مب بها نظامين مختلفین» وترك فيها النفس الكلية في مر كز غامض» فمرة في قمة 
الهرمية الكونية ک"زوجة العقل" ومرة في أدناها كملاك كروبي مسؤول عن PE‏ 
عالم ما دون القمر. 


"الرسالة المذهبة" وکوزمولوجية الكرماني 


في رسالة مؤرخة في ٩‏ آذار/ مارس ۱۹۹۰ طلب مني المرحوم إيفس مارکیه رأيا 
بخصوص مسألة خطرت له وهو يكتب مقالته "خاطرة فلسفية ودينية للقاضي النعمان 
من خلال الرسالة المذهبة“: 


تالت في هذه المقالة وتفكرتٌ فيما إذا كان الكرماني قد توصّل إلى 
نظرية العقول العشرة في محاولة لإصلاح الخلل الذي كان النعمان 
والخليفة المعز من ناحية افتراضية» قد أحدثه في عقيدة العقل والنفس» 
ل 


يبدو هذا التساؤل بکامله وثيق الصلة بالموضوع OY‏ المذهبة تضمنت عناصر quel‏ 
بطريقة أو بأخرى» إلى كوزمولوجية الكرماني. وقد رأينا المؤلف وهو ينشئ مقابلة 
بين حدود عالم المعقولات (العقل» النفسء الائنا عشر الروحانية» الكروبيون السبعة) 
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والأفلاك العلوية. ویمثل الکروبیون القوی النفسية» ناهيك عن وصفهم ب "العقول*. 
وتتدخل النفس» التي أقصيت إلى المستوی الأدنى من العالم العلوي» في تولید عالم ما 
دون القمرء وخروج العقل SLIM‏ إلى الفعل» ونقل العلم النافع؛ الأمر الذي یذکرنا 
بوظيفة العقل العاشر أو العقل الوسیط في کتابات الكرماني. وقد أشار ماركيه إلى نقاط 
التشابه code‏ لکنه نسب التناقضات الناجمة عن WEE‏ نظامین مختلفین Lad)‏ یتعلق 
بمركز النفس ووظیفتها بصورة أساسية) إلى ضعف المقدرة الفلسفية للموالف: "وییدو 
في جميع الأحوال أن المفهوم الذي طوره النعمان» الفقيه والمفسّر الجيد ربماء 
والضعیف فلسفیا قد نجم عن خلط حدث بين النظام الأفلوطيني ونظام الفلسفة“. w‏ 

إن تحليلاً دقيقاً لكتاب راحة العقل يُظهر أن نظرية الكرماني في العقول العشرة تنضمّن 
نقاط التنافر نفسهاء مثل ظهورها وكأنها نتاج تداخل النظامين chin‏ بالصورة التي اقترحها 
ماركيه. وهكذا يوجد الكرماني pl‏ مضاعفاً محيّرا تتشارك فيه العناصر الملائمة للنفس 
في النظام الأفلوطيني السابق بين العقل الثالث (الذي يقر نه صر احة بالنفس الكلية ویصفه 
على سبيل المثال, بالمقابل الأنثوي السلبي للعقل» ومنه يتلقى الصور)؛ والعقل العاشر 
(الذي يصفه بأنه الباعث في الطبيعة وفي عالم المحسوسات. إلا أنه يقرنه» سیرا على 
نهج الفارابي» ب ”العقل الوسیط" في التقليد الأرسطي) بطريقة لا نفهم منها إلا آنهما 
متمائلان. من هنا فقد قادني هذا الأمر إلى صياغة فرضية أن هبوط العقل الثالث إلى 
المستوی الادنی في الهرمية الكونية - أو ”الدرامافي السماء" المتكرر ذكرها كموضوع 
عند المولفین الطيبيين - - إنما ورد تضميناً في US‏ راحة العقل. p‏ 

ونرى المشكلة نفسها تنشأ في الرسالة المذهبة قبل ظهورها في راحة العقل بنصف 
قرن. والسبيل الوحيد لمنح ino‏ لكوزمولوجيتها يكون بقبول فكرة هبوط النفس 
الكلية» التي فقدت. في أعقاب خطأ لم يحدده المولف, مركزها المتميز ك“زوجة“ 
العقل لتجد نفسها في المستوى الأدنى من عالم المعقولات. وكان ماركيه محقاً 
عندما اعتبر الرسالة المذهبة البادرة التي سبقت التأليف العظيم للكرماني مباشرة. ۱:۳ 
وعلى الرغم من الحالة السيئة التي وصل فيها هذا النص إليناء إلا أنه يحتفظ بأهمية 
خاصة في تاريخ الفلسفة الإسماعيلية. وهو يستحق» من هذه الناحية» تحقيقا نقديا 
بالكلية ودراسة معمقة. 


۳:۷ 


الحواشي 


۱- حول فر ع محمد شاه من النزاریین انظر فرهاد دفتر The Ismailis. Their History and Doctrines ug‏ 
(کمبریدج» ۱۹۹۰ ص ۲-4۱ ۱64۸-44۷ (ط ۰۲ کمبریدج» (Y Y‏ ص6 41- 
۸ ۰۵1-4۵۱ وهم أقلية بين الاسماعیلیین السوريين» ومعروفون» کالبهرة في الهند» 
باحتفاظهم ونسخهم لعدد من النصوص الاسماعيلية بالعربية» یعود بعضها إلى الفترة الفاطمية. 
لکن من الموسف أن مكتباتهم لا ترال مغلقة بوجه الباحئین؛ ولا بوجد جرد موئوق لها. انظر 
ف. ایفانو ف« o 6۱۹۲۰۳ col gh) Ismaili Literature. A Bibliographical Survey‏ ۱۷۳-۱۲۱۸ 
(ویتضمن قائمة باسماء کب وصلته من أحد الصحفيين المغامرین من بیروت)؛ بول ووكرء AP‏ 
تمام و کتابه كتاب الشجرة: رسالة اسماعيلية جديدة من خراسان القرن العاشر  Journal of the‏ 
cAmerican Oriental Society‏ ۱۱ )44€( ص۳-۳۳. وکان لعارف نامر فضل نشر 
بعض التصوص المتناقلة بين جماعته» مع أنه لا یتضح أي مخطوطات یستخدم لهذا الغرض» 
وتحقیقاته مليئة بالأخطاء. 

۲- القاضي النعمان» الرسالة المذهبة. تأليف الفقيه الأكبر والداعي الأجل القاضي العمان بن محمد بن 
حیون المغر؛ بي التميمي؛ تح. T‏ عارف تامر في خمس رسائل إسماعيلية (سلمية» 503( ص ۲۷- 
۸ وتتضمن المجموعة ایضا: محمد بن سعد بن داؤد الرفنه (ت. [A03‏ ۱456 الرسالة 
الكافية» ص ۰ ٩۹-۹‏ آبو المعالي بن عمران (ت. حوالي 4۹۷/ 4 ۰6۱۱۰ رسالة الأصول والاحکام» 
ص ۱۳-۱۰۰ أبو یعقوب السجستاني (ت. بعد ۹۷۰/۳٩۱‏ تحفة المستجیین» ص 6 -١‏ 
۲ وقیس بن منصور الداديخي (ت. oh guia eas Aen‏ ما . ویخبرنا 
عارف pli‏ (خمس رسائل» ص ۱۲) أنه اعتمد في تحقيقه للرسالة المذهبة على ثلاث مخطوطات: 
الاولی من مكتبة آل سلیمان في القدموس» ea‏ المفکر في منطقة سلمية» والثالثة من 
مدينة مصیاف. أما بالنسبة للنصوص الأربعة الأخرى فیعترف أنه لم يجد سوی نسخة واحدة من 
المخطوطة» تعود لآل سليمان في القدموس. انظر خمس رسائل» ص ۰۱۳ EVE‏ ۱۷؛ وانظر المقدمة 
لرسالة تحفة المستجيبين التي أعاد طبعها في مجلة المشرق» (OY) V8‏ ص ٩۱۳۷‏ إسماعيل.ق. 
بوناوالاء Biobibliography of Isma'ili Literature‏ (مالييو 6S‏ ۰۱۹۷۷ ص۰۱۷ ۰۸۷ YAY‏ 
6 ۳۸۷. فإذا ما كانت المعلومات موئوقة آمکن الاستنتاج بان ثمة مخطوطة في مكتبة آل 
سلیمان في القدموس تتضمن الرسائل الخمس التي نشرها عارف نامر في خمس رسائل إسماعيلية. 
وهذا النوع من المجموعات» التي تجمع مؤلفين مختلفین من هنا وهناك ومن فترات تاريخية 
متنوعة» يبدو صفة نموذجية لتقليد المخطوطات السوري. والأمثلة النادرة التي نعرفها منه هي 
من هذا النوع. انظرء على سبیل المثال» مخطوطات من مصیاف» نح. ستانیسلاس غویار بعتوان» 
٤ cub) Fragments relatives à la doctrine des Ismaélis‏ ۰۱۸۷ وصفها جان- بائيست = 
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= روسو القنصل الفرنسي العام في حلب» والذي حصل على المخطوطة من دمشقء بانها تصنیف 
لرسائل تتعلق باللاسماعیلیین» غويار» ص ۳؛ والمخطوطة رقم MS‏ ۱۰۳۱/۱۷ في مكتبة معهد 
الدراسات الاسماعيلية في لندن التي تتضمن الرسالة المذهبة؛ دیلیا کورتیسه Ismaili and Other‏ 
(Y * (033) ... Arabic Manuscripts‏ ص ۰۱۳۷-۰۱۲۵ 

۳- وهکذا فان اصف فيضي في مقالته "القاضي النعمان: الفقیه والمولف الفاطمي" في Journal of the‏ 
Royal Asiatic Society‏ )£ ۰6۱۹۳ ص ۰۳۲-۱ على غير علم Blo Ju‏ 1 

7t‏ ایفانوف cisma’li Literature‏ ص ۰ ۰۱۷۱-۱۷ "الاحتمال الکبیر هو أن نسبتها إلى النعمان یعتبر 
ضر با من الخيال“؛ بوناوالا» ”أعمال القاضي النعمان و المصادر Bulletin of the School of Oriental"‏ 
AYY) YA cand African Studies‏ ص ٩۱۱۲‏ بوناوالاه sBiobibliography‏ ص۱۷ "ونسبة 
تألیف هذه الرسالة إلى القاضي النعمان أمر موضع شكء ولم برد في أي مصدر“؛ دفتري» Ismaili‏ 
Literature. A Bibliography of Sources and Studies‏ (لندن» ۰۲۰۰4 ص۰۱۵ "ونسية العمل إلى 
القاضي النعمان قد تکون موضع شك“. 

ه-إن كلمة ”قرمطي“ كما استخدمها مادلونغ» على سبیل المثال» فیما یتعلق بالدعوة الاسماعيلية التي 
تشكل ما يُسميه ”المدرسة الفارسیة" هي كلمة غامضة. وصحيح Of‏ معظم القرامطة لم يقبلوا بقول 
الفاطميين بالامامة» إلا أنهم انتموا إلى الاعتقاد بأن محمد بن إسماعيل كان آخر الأئمةء وأنه المهدي 
LS‏ لذلك. غير أن الربط بينهم وبين "قرامطة" البحرين يبقى pl‏ بالغ التعقيد. 

٦-س.‏ م. ستيرن» "دعاة الإسماعيلية الأوائل في شمال-غرب فارس وفي خراسان وما وراء c gi‏ 
ECY% $) YY cBulletin of the School of Oriental and African Studies‏ ص5 ه- ١‏ 5 (وأعاد نشرها 
في Studies in Early IsmavilismaS‏ (ليدن و القدس» ۲۳ ص۲۳۳-۱۸۹)؛ مادلو نغ "مقالة 
عن الإمامة في الفکر الاسماعيلي i“‏ مجلة QT) YY Der Islam‏ ص ۱ ۰۱۱2-۱۰ ومن الممکن 
ضم آبي تمام إلى هذه المدرسة باعتباره تلمیذا للنسفي ومؤلف کتاب الشجرة طبقاً لفرضية ووکر في 
مقالته yl”‏ تمام“. 

۷-س. م. ستيرن» ”أو ائل العقائد الکوزمولوجية الإسماعيلية “» في ستیرن» cStudies‏ ص۲۷-۳. 
۸-هاینز مالم Kosmologie und Heilslehre der frühen Isma'iliya‏ (وایربادن )١ 4 VA‏ [بالألمانية]؛ 
مالم» “كوزموا لوجية إسماعيلية ما قبل الفاطمیین في ف. دفتر ي» مح Mediaeval Ismaili History‏ 
and Thought‏ ( کمبریدج؛ 1 (Y‏ ص EAYT Yo‏ لمزيد من التفاصيل انظر دو سميت» ”بيبليوغرافيا 
الإسماعيليين حول مسألة الأفلاطونية المحدثة الإسماعيلية“» في كريستينا دانكوناء مح. The‏ 

.£3Y—£A Y (ليدن وبوسطن؛ ۰۲۰۰۷ ص‎ Libraries of the Neoplatonists 

Studia إيفس ماركيه» "بعض الملاحظات المتعلقة بکتاب کوزمولوجية الاسماعيلية لهاینز هالم“‎ 7A 
۰۱۳۹-۱۱ ص‎ (14A Y) 99 dslamica 

The Advent of the ym کتاب المناظرات» تح. وتر. ویلفیرد مادلونغ وبول ووكر‎ TOn ابن‎ -٠ 
دو سمیت»‎ NOE ۱۵۱-۱۵۰ ۱۸۰۱۳۷ ۰۱۱۱ coY eos ya (Ve OAI) Fatimids 
۸۷-4 AT je "بیبلیوغرافیا الاسماعیلیین*‎ 

۱ كما هو واضح» على سبیل المثال» في دراسة نشأة العقيدة الاسماعيلية لدفتري في کتابه الإسماعيليون 
(ط ۱ ص ۰۱۲۲ ۱۸۰-۱۷۹۰۱۲۱۸ ۰۲۰-۲۳۶ YEO‏ 

۲- حول هذا الموضو ع نستشهد بمقطع من کتاب القاضي النعمان المجالس والمسایرات» تح. حبیب 
فقي (أو الحبيب الفقي) (بیروت» ۰۱۹۹۷ (Y Vom Y Y £ o‏ الذي يقدم رواية عن یأس pali‏ من = 


۳:۹ 


Jp 


= "الدعوة الشرقیة؟ التي بنت الاسماعيلية على مبادئ مأخوذة من مذاهب الفلاسفة؛ س. م. ستيرن» 
"الاسماعيلية المبتدعة في jaj‏ المعز «Bulletin of the School of Oriental and African Studies t“‏ ۱۷ 
)1400( ص۰۱۵ ۳۱-۳۰ )= ستیرن» (Studies‏ ص ۰۲۵ “ULM” qu Job (YASH VAL‏ 
ص ۱۲ ۱؛ هالم cKosmologie‏ ص ۰۱۳۲-۱۳۵ 

The دفتر ي»‎ $YY jo Kosmologie مادلونغ» “الإمامة“ ص۸7 ۰۱۰۱-۱۰۰ ۱۱۱۲ هالم‎ AY 
(ط ۲ ص 21514 ۲۳۳-۲۳۲ لكن في المقطع الاخیر لم تعد‎ Y£o ص۱۷۷‎ (D) Ismailis 
۰۱۲ صه‎ sIsmaili and Other Arabic Manuscripts nd الطبعة الثانية تشير إلى الرسالة المذهبة)؛ كور‎ 

٤‏ . الوزير يعقوب بن كلس [مؤلف de se‏ الرسالة المذهبة تح. عارف تامر (بیروت؛ ۱۹۸۸). يبدو 
أن هذه الطبعة قد فاتت انتباه الباحثين» إذلم أجد أي إشارة إليها في المصادر الثانوية. 

۰ مقدمة عارف تامر للرسالة المذهبة ليعقوب بن کلس ص ۰۷-۵ 

. حول يعقوب بن كلسء الذي قيل إنه كتب أعمالاً عدة في الفقه UIS y‏ مفقودة» انظر بوناوالاء 
ciobibliography‏ ص ٩۷۹-۷۸‏ یاکوفلیف. "الوزیر يعقوب بن كلس وبدايات الإدارة الفاطمية في 
(aa‏ در اسلا VAAL) OA‏ ص 4٩-۲۳۷‏ ۲؛ لیلی س. العماد» الوزارة الفاطمیة ۱۱۷۲۹۲۹ 
(برلین» 1 ۹ ص ۹5-۸۰ ب. وو كر» "موسسات التعلیم الفاطمية Journal of the American‏ 
(A V)Y £ «Research Center in Egypt‏ ص ۰۱۸۸۱۸۷ 

. يبدو أن المذهبة ۲ تمثّل عموماً نصاً اقل تصحيفاً واکثر وثوقا. لكن ليس بالامکان ذکر جمیع التنوعات 
هناء ولو أنني سأشیر إلى بعضها في تحلیل العقائد الذي سیعقب ذلث. 

۸. ”وقد ذکرنا في کتاب المعالم أن من ولد المهدي it‏ أحد عشر "QU‏ (المذهبة۱» ص ۱/۰۷ HO Y=‏ 
”وقد ذكرنا في كتاب المعالم أن من محمد بن إسماعيل أحد عشر LL]‏ (العذهبة ۲ ص 4/19 ۵-۱ ۱). 

۱ ۳۳-۱ ۰ ۰ أبو المعالي بن عمران» رسالة الأصول والأحکام تح..عارف تامر» في خمس رسائل» ص‎ ٩ 
وتتکون هذه الرسالة من مقتطفات مطولة من کناب الفترات المنسوب إلى جعفر بن منصور اليمن الذي‎ 
يُعتقد أنه كتب في كنف الإمام المعز.‎ 

٠‏ . شهد كتاب الشجرة مصيرا مشابها لمصير الرسالة المذهبة. فجرى تحقيقه من قبل عارف تامر لأول مرة 
باسم کتاب الایضاح (بیروت» 10 ) ونُسب إلى شهاب الدين بن القاضي نصر أبي فراس المينقي (ت. 
۷ أو ۱5۰/۹۷ ثم حققه تامر جزئیا باسم کتاب شجرة اليقين (بیروت؛ ۱۹۸۲) من 
تألیف القائد القرمطي عبدان بن الربیط (ت. حوالي (ARA TAT‏ وحقق مادلونغ وبول ووکر فصلا 
من مخطوطة تضمنت القسم الأول من هذا العمل الذي لم يُنشر بعد مع ترجمة إلى الانكليزية في An‏ 
Ismaili Heresiography‏ (لیدن 45A‏ ووكرء MP‏ تمام“) e £o-Y£Y o‏ والمقدمة للكتاب 
السابق. والمقطع المقتیس في المذهبة ۲ یطابق الصفحة ٩۱‏ من طبعة بیروت» ۰۱۹۸۲ 

۱ محمد بن سعد بن داؤد الرفنهء الرسالة الكافية» تح. تامر» في خمس رسائل» ص .49-9 أعيد طبعها 
في ثلاث رسائل |سماعيلية (بيروت» ۰۱۹۸۳ ص٥٠‏ ۳۳-۲. والمقطع المقتبس في المذهبة۲ يطابق 
ثلاث رسائل ص E/T Y VY V‏ ۱؛ خمس رسائل» ص ۰۷/۹۷/۹ 

۲ ووکر ui"‏ تمام“» ص٤‏ ۳۵-۳ حیث Ul‏ النقاط نفسها عند مقارنته طبعتي کناب الشجرة. 

yr‏ القاضي النعمان [المؤلف المزعوم]» Us JE‏ المذهبة في فنون الحكمة وغرائب التأویل تح. صالح عمار 
الحاج Galil)‏ 4 ۲۰۰)» ص45 ۱۷۸-۱. وانتي Sree‏ لأحمد من مكتبة ابن سينا في باريس لأنه 
لفت انتباهي إلى هذه الطبعة وزودني بنسخة مصورة عنها. 

٤‏ . المذهبة oP‏ ص 6 2 ۰۱ الحاشية. 


”الرسالة الْمُذْهبة" المنسوبة للقاضي النعمان 


Yo‏ المذهبة oF‏ ص45 ۰۱ حيث جری إثباتها بإعادة إخراج الصفحة الأولى من المخطوطة التي تسبق 
تحرير النص. 

1 ". المذهبة ۰۳ ص41 ۲/۱ ۱۱۳-۱ ص۰۱۲-۱۳/۱۷۸ 

۷ کورنیسه ismaili and Other Arabic Manuscripts‏ ص Yo‏ ۰۱۲۷۱ وطبقا لکورتیسه فقد یکون 
تاريخ المخطوطة في القرن العشرین. وأود تقديم الشکر إلى عمر علي- دو- Ut of‏ لارساله (لي 
صورتين عن الورقتین الأولى والأخيرة من المخطوطة. 

۸ یمکن أن نورد هنا کمثال کتاب الفترات المنسوب إلى جعفر بن منصور الیمن. انظر مقالة هالم عن 
هذا الکتاب في مجلة (Yo) A (Die Welt des Orients‏ ص ه ۰ ۱؛ وأشار هالم في ‘Kosmologie‏ 
ص۰ ۰۱۳۷-۱۳ إلى احتمال ats‏ هذا العمل في حاشية المعز» كما كانت الحال مع الرسالة المذهبة 
عقيدة زمن الموّلف النزاري السوري آبي المعالي بن عمران (انظر الحاشية ۱۹). ويبدو أن کناب 
الشجرة شهد معاملة مماثلة (انظر الحاشية ۰ ۲). 

A‏ . فيما یخص حالة المخطوطات الاسماعيلية السورية یمکن العودة إلى تعلیقات جوزیف فان إس في 
مراجعته لکتاب الشافية, قصيدة إسماعيلية منسوبة إلى شهاب الدین أبي فراس» تح. “ps‏ سامي ن . مکارم 
(بیروت» ٩‏ ) ومقالة عارف تامر عن الشافية في مجلة در اسلام» (٤‏ ۰ ص ٩٩-٩۹۲‏ . 

Y‏ تقول مجتزأة من الجنيرّة في القاهرة أن ابن كلس عقد مجالس لنخبة ضمت فقهاء y UUS y‏ وفلاسفة 
ومتکلمین من مختلف الدیانات والمذاهب. انظر مارك کوهین وساسون سوميخ» ”في بلاط یعقوب 
بن کلس: مجتزأة من جنيزة القاهرة“ « (The Jewish Quarterly Review‏ ۸۰ )55( ص —YAY‏ 
vyg‏ . لكن لا يوجد ما يوحي بانه قد كتب شخصياً أعمالاً من مثل الرسالة المذهبة. 

۱ الملمةا. ص11/١١-١١؛‏ المذهبة۲» ص۲-۱/4۳. آورد هذا العنوان بوناوالا» بيبليوغرافياء 
ص۰۳۲ رقم ۰ ۱ من ضمن کتابات أخرى لعبدان» لکنه لم یذکر أي مخطوطة. 

۲ المذهبة3 ev )-۲ Y/on o‏ المذهبة ۲ ص/۱۷-۱۹. . بخصوص هذه الرسالة انظر مقالة 
ستيرن» " الاسماعيلية الضالة“» ص ۰۱۳-۱۱ Y 5- Yt‏ ونشرت Lash‏ في Studies aS‏ ص۵۸ ۲- 
SYAYTY YA ۱‏ 

۳ المذهبة ۱ ص ۲/۳ ۲؛ Vandal‏ ص45 ٩۱۷-۱ of‏ بو ناو الا <Biobibliography‏ ص1۸ رقم OU‏ 

Y 5‏ المذهبة١,‏ ص ۵/۳۵ ۱ al‏ ا ٠ yt-‏ ومع ذلك فقد آضاف je‏ تامر حاشية 
في الطبعة الثانية تقول: "وهذه من د ضمن الأعمال المفقودة للوزير ابن كلس" . ولا آدري من ol‏ 
استقی هذه المعلومة. 

Yo‏ المذهبة١»‏ ص ۱/۰۷ ۱ المذهبة۲» ص 4/55 ٩۱‏ وانظر بو ناوالا cBiobibliography‏ ص (OA‏ رقم 
۷ ۷ رقم tot‏ بوناوالا» "آعمال القاضي النعمان* » ص۱۱۲ رقم ۱۷ . وهنا یصر تام مرة 
cos‏ على اعتبار ذلك عملاً مفقودا لابن کلس. 

LAY cvv Jon ۲۵ ۲۳/۳ cv[vA o Niadh . 

.۱/ 4-۳ المذهبةا ص‎ vv 

۰۲۸۸-۲۰۷ ص‎ (Studies ستيرن» ”الإسماعيلية الضالة" في کتابه‎ YA 

۳۹ . وهي ستكون» وفقاً للتفاسیر الاسلامية التقليدية» ما الآيات السبع للفاتحة أو السور السبع الأول في 
القر آن؛ انظر ریغیه بلاشيرء القرآن (باریس؛ AA‏ ص۰٩‏ ۲. 

۰ . المذهبة۱ c£ e‏ ۰ ۷ المذهبة۲ ص ۰۵۱ ۸۵. 


Yes 


قلاع العقل 


۱ . المذهبة1ء ص٤‏ ۰/۷ ۱۱۸-۱ المذهبة؟) ص ۰٩۰‏ 

۲ . المذهبة۱» ص ۳/۷۱ ٩-۱‏ ۱؛ المذهبة ۲ ص۰1/۸۷-۲۲/۸۲ 

۳ الملهبة۱. ص۱۸-۵۰/۷۹ المذهبة؟» ص۱۹-۱6/۹۸. وعلینا تصحیح LS‏ ”البقية“ لتصبح 
”التقية“ بحسب رأي مادلونغ في مقالته ”في الإمامة“» ص۸۸ الحاشية ۲۳۳. وتستخدم كلمة 
"جرم" في نصوص الأفلاطونية المحدثة الاسما cll‏ والتصوص العرنية من الأفلاطونية Mene‏ 
T‏ للإشارة إلى الأجسام العلويةء بینما نستخدم كلمة ” جسم PI‏ الأجسام الطبيعية 
المادية. وتستخدم الکلمتان أحياناً کمترادفتین؛ ولو أن شيئاً من الغموض يبقى یلفهما. 

۰۱ 4-۱ ۳/۸۳ o المذهبة۲»‎ iv V/A8 الماهبة۱» ص‎ . 4 6 

0 مادلونغ ”في الامامة" c‏ ص۱۸۹-۸۸ دفتري» الاسماعیلیون (Vb)‏ ص۱۷۸-۱۷۷؛ (Vb)‏ 
ee‏ 

1 . لتتذكر أن هذا الاسم لم بظهر في CRI‏ بينما ورد في عدة مناسبات في الملهبة۲. 

۰۱۰۱-۹۰ ص‎ » “UUNI مادلونغ» ”3 في‎ . £v 

Dictionnaire du «(. في م. ع. . أمير - معزي (مح‎ HE” ا انظر دانيال دو سميت»‎ tA 
۰۲۹۵-۲۹۲ o ۰6۲۰۰۷ (باریس»‎ Coran 

۲/۸۲ 0۱۵-۱ ۳/۲۷ المذهبة 3 ص‎ ٩۲۵-۲ ۰/۷۵ ۱۹-۱ ۸/۷۰ ۰۱۷-۱ ۵/۳۱ ص‎ Call £4 
o- VAY 

۰ بخصوص هذه المسألة انظر مقالة دانیال دو سمیت "حول سلطة العقل وسلطة فرضه في الشريعة 
وعند الاسماعیلیین في الفرنین العاشر والحادي عشر“ في مجلة Mélanges de Université Saint-‏ 
.e£í—-eYo jo ((Y* A) VY Joseph‏ 

۱ . يقول المؤلف أنه سمّى رسالته المذهبة لانهاتَدهبٍ إغراءات الشیطان وتنير قلوب العلماء بالإيمانء 
وواضح أن في ذلك إشارة إلى الاية القرانية c‏ عنکم Pry‏ ر oui‏ (۱۱:۸). انظر 
المذهبة ١‏ ص۱۳-۱۲/۲۸٩‏ المذهبة؟, ص۱ ۱7۲۲-۲. ویأخذناً ذلك إلى التساؤل حول القراءة 
«s M‏ للمذبة (أي المطلية بالذهب)» التي قال تامر إنه وجدها في مخطوطة آخری وهو ما 
اخذ به فوّاد سیزجن في کتابه Geschichte des arabischen Schrifttums: Band V‏ (لیدن. (AY.‏ 
ص۷۷٥‏ » الحاشية NY‏ 

۲. أول محاولة لتحليل منظم للرسالة كانت لإيفس ماركيه عبر مقالته "خاطرة فلسفية ودينية للقاضي 
التعمان من خلال الرسالة Bulletin Etudes Orientales “indah‏ ۰-۳۹ ۱6۱۹۸۸۲۱۹۸۷ 
ص١٤‏ ۱۸۱-۱. ولا يُظهر ماركيه أي شكوك بخصوص نسبة الرسالة إلى النعمان. 

. ٤۲ص‎ Y المذهبة‎ ۳ 

٤‏ ه. المذهبة ۵۱ ص . 3/41-77/4؛ الملهبة۳ Ee‏ . غير أن الجملة الأخيرة في 
المذهبة Y‏ تصف الصورة الانسانية بانها "آخر المطبوعات* . 

هه . انظر دانیال دو سميت» ”أثر الفارابي في نظرية حميد الدین الكرماني حول العقل والنفس“» في بيتر 
آدمسو In the Age of al-Farabi: Arabic Philosophy in the fourth/ tenth Century eq)‏ (لندن 
“A‏ ۰ ۰۱۵۰-۱۳۱ 

04 ماركيه» "خاطرة فلسفية...“» Ce Ae‏ ۱۲ ۹4-۱ ۱؛ cus Le‏ ”إخوان الصفاء والإسماعيلية“» في 
Convegno sugli Ikhwan as-Safa‏ (روماء (Y 4A Y‏ ص۱۷۸ مار کیف La philosophie des alchimists et‏ 
l'alchimie des philosophes‏ (باریس» ۰6۱۹۸۸ ص٤‏ ۰۷ 


Yoy 


"الرسالة الم" المنسوبة للقاضي التعمان 


oy‏ . ويرى المؤلف» سيراً على نهج المقطع المترجم أعلاه؛ أن الصورة الإنسانية ظهرت في عالم مظلم 
dps‏ اختفى منه NT‏ ويدعم ذلك باقتباس من کتاب عيدان» کتاب الابتدای الذي يروي حديثا 
يقول إن آدم تحول إلى اللون الاسود وهو يهبط من الجنة؛ ثم بدأ یستعید لونه الأبيض بعد توبته» وعلی 
مدی ثلائة أيام» كل يوم ثلث منه (المذهبة (V‏ ص۱5-۹/4۱؛ المذهبة (V7 M EY uo CY‏ ونجد 
إشارة إلى الحدیث نفسه في التصوص الدرزية؛ انظر أيضاً دانیال دو سميت» رسائل الحکمة الدرزیق 
المجلد ۱ و ۲. مقدمة وتحقیق نقدي وترجمة مع تعلیقات على الرسائل المنسوبة إلى حمزة بن علي وإسماعيل 
التميمي (لوفان ۰۷ ۰ ص ۵ 7. 

credat ico Yi o Cali ۸‏ ص۱۱5/۳۵-۱۰/۳ Thall‏ ص۱۱۱-۲/۱۵۹ 

المذهبة4» ص1/1۹-۹/1۸. واعتمدت ترحمتي على المذهبة١‏ و" التي تبدو أقل تحریفاً من ۲. 

. YA- Y" ص‎ «Studies cÙ ستیر‎ ٩۱۰۰-۹۰ هالم» ص‎ . ۹ 

.٠‏ هذه هي تصحيحاتي على النص» المحرّف كما هو واضح في کلتا الطبعتين» والتي UE‏ ”يس من 
أيس“. وهذا في الواقع هو تعریف الابداع كما صاغه الكندي؛ انظر رسائل الكددي الفلسفي تح. م. 
أبو رضا (القاهرة» +140( Cg‏ ص VAT VAT‏ وقد استخدمت المصطلحات نفسها من قبل 
السجستاني في كتاب الیناییع والكرماني في راحة العقل. وأشير إلى دراستي بالفرنسية عن راحة العقل» 
La Quiétude de Intellect‏ (لوفان 1440( Y jo‏ ۳-۶ ۰۱۱۹ 

۰۱۱۵/۲۱ ص‎ fhadal t ٠-٠/٥ ٤ص المذهبة۱»‎ ۱ 

Y‏ المذهبةا. ص۲۳/۷۸؛ المذهبة۲» ص‌۹-۷/۹۸. وقد صححت عبارة التسعة الكروبية في كلتا 
الطبعتين واستبدلتها بالسبعة الكروبية. 

Y YY انظر ترجمة المقطع أدناه» ص‎ Y 

4. المذهبة۱» iv YT Y Y [VA jo‏ المذهبة۲» VOIA ga‏ وجرى تحليل هذه القائمة المختلفة التي 
تظهر فيها الأسماء الثلاثة الأولى للحدود المبهمة» في عدة أعمال إسماعيلية معاصرة» من قبل «DU‏ 
‘Kosmologie‏ ص ۰ 4£—4. 

۰٩۲ ص‎ cKosmologie qu “10 

1 انظر المذهبة١ء‏ ص4 ۳/۳؛ الملهبة۱» ص۱ 1-۵/۳. 

WO‏ ویکلمات «s‏ فانها QU‏ بالمادة نزولاً نحو المستویات الدنیا في الهرمية. حول المفهوم 
الإسماعيلي للمادة من جهة عبورها انطلاقاً من الحدود العلوية هبوطاً عبر مستویات الهرمية العلوية 
والارضیت مانحة البقاء والعلم لكل مستوی» انظر: دو سميت» رسائل الحكمة الدرزيةء ص ٦۰-٥۹‏ . 

Vandal ۸‏ ص۵۳/-۱۹؛ المذهبة۲» ص1۰-۱۷/۵۹/ ۰۱ 

9 الملهبةا. ص۱۹-۸/۷۱؛ المذهبة ۲ [ANC V AJ AT o‏ انظر مقالة !. مارکیه حول ”القاضي 
النعمان وسبعات “USN‏ في مجلة CV AVA) Yo cArabica‏ ص ۰۲۲۸-۲۲ 

۰ بخصوص النظامین اللذين طورهما کل من الفارابي والكرماني انظر: OU]‏ ر. نیتون» Allah‏ 
Transcendent: Studies in the Structure and Semiotics of Islamic Philosophy‏ ... (ریتشموند 
سوزي» ۱۹۹4 ص٣۰۱۱ YA‏ إضافة إلى دو سمیت. ”أثر الفارابي“» حيث بيّنت أن هذه 
المطابقة هي أقل وضوحاً عند الكرماني مما هي في مصدره الفارايي. 

aS jU . VY‏ و ود لاي النعمان”» ص48 ١٠١0-١‏ حيث نسب ذلك إلى افتقار 
التعمان للصر ام إن لم يكن للمقدرة : في المسائل الفلسفية. 

.“ ”انش“ ب”أيس‎ PERET ترجمت هذه الجملة المحرّفة بحريّة‎ . Y 


ror 


قلاع العقل 


۰۷۲-۱ ۲/۷۱ المذهبة۲» ص‎ As Vio Y ۲/۲۰ المذهبة1» ص‎ VT 

La إضافة إلى دو سمیت.‎ (AY. (کمبریدج‎ Early Philosophical Shiism 5 gg انظر بول‎ .٤ 
۰۱۳ ۰ ص‎ Kosmologie هالم‎ $Quiétude de bintellect 

۰۳/۷۷-۲ ۰/۷ المذهبة ۲ ص۲۱‎ Y 4-۱ / ص4‎ )١ةبهذملا‎ Vo 

۲ حول هذه العقيدة اللاجمة عن تفسیر خاص للتر جمة العربية لافلوطین» انظر کتابي» Empedocles‏ 
Arabus‏ (بر و کسل» 34( ص۲۰ ۱۱۱-۹؛ مار (u$‏ "خاطرة فلسفية..." ص4 4 »١‏ حيث يعثر 
هنا على مزید من عدم التطابق الذي ربما یبرهن على مزید من قلة الفطنة الفلسفية عند النعمان. 

VY‏ المذهبة۱. ص ۲/۷۹ to7 V‏ المذهبة۲» ص ۵-۲/۹۹. ویتبع ذلك مقطع شدید التشویش یصف أوجه 
العقابل بين العالم العلوي والانسان باعتباره الکون الصغیر» حيث یتجلی انسجام الأفلاك في تکوین 
الانسان. 

۰۱/۱۷۲۱ ۹/۱۷۰ المذهبة۳» ص‎ ۲۱-۱ ٦/۰۱ المذهبة۱» ص۱۳-۱۰/۶۷؛ المذهبة؟» ص‎ VA 

۰۱۱-۱ المذهبةا. ص۸-۵/۷۳؛ المذهبة۲» ص‌۲/۸۸‎ V4 

cY— M Yo o Aiai ۰‏ ص۵۵/: ۰۱9-۱ ص٤۸/٤-٥؛‏ المذهبة ص۰۱۷-۱۵/۳۲ 
ص ۰۱۹/1۲ ص5 Y MAI‏ . إن إزدواجية الجنس عند الحدود هو من خصانص التفسير الإسماعيلي 
لفيضية الأفلاطونية المحدنة. ونجدها Lal‏ عند أبي عيسى المرشد في الرسالة وفي الرسائل الدرزيق وقد 
بنیت على الآية القرآنية نفسها. انظر دو سميت» ”رفع قيمة العنصر الأنثوي عند الإسماعيليين الطيبيين: 
حالة عهد السيدة A‏ وى الصليحية اليمنية" في مجلة «Mélanges de l'Université Saint Joseph‏ ۵۸ 
(Yo)‏ ص ۱۱۱ Y \ Y-‏ إضافةٌ إلى كتابي cLes Epitres sacrées des Druzes‏ ص + © -۵۲, 

LUGS نجد ملامح من المخطط الخماسي في العدید من نصوص الاسماعیلیین من القرن العاشر» و‎ «AN 
Les Épitres sacrées des ص ۷-۷ و دو سمیت.‎ «Kosmologie في الرسائل الدرزية. انظر هالم‎ 
۰۱۷۰۱ ص1۹‎ cDruzes 

۰۱۷۰۱۹ حول التناقض الواضح بين هذه الأنظمة انظر ما رکه " خاطرة فلسفية ودينية"» ص‎ AY 

۳ وهكذاء فان إحدى نقاط الخلاف بين مولفي ما سمي بالمدرسة الفارسية المتنوعین تمحورت 
حول مسالة ما إذا كانت النفس الانسانية آثرا أم جزءاً من النفس الكلية. انظر دو سمیت؛ “Die‏ 

Philosophie in der c.g في أو لریتش رودولف»‎ isma'ilitischen Denker des 10. Und frühen 11" 
مج ۱ (بازل» سیصدر).‎ sislamischen Welt 

5 المذهبة۱ ص £/£Y‏ 0/4۳۱ المذهبة۲» 52 i/oa EE‏ المذهبة۳» MA‏ وتوجد 
في المذهبة۳ جملة بعد عبارة "البکاء الذي یصاحب انفصال اللفس" لم ترد في کلتا طبعتي تامر» 
وذلك في اعقاب قفزة من الشيء نفسه إلى الشيء نفسه: ”من عالمها النفیس حيث تبكي بمرارة 
بسبب مفارقتها لعالمها وارتباطها بعالم قاتل. وهي تنعذب برغبتها في العودة إلى العالم الذي منه كان 
ظهررها*. 

lib, .Ao‏ لمار ees‏ "خاطرة فلسفية ودينية...“»› oY o‏ فان الطبائع الأربع هي التي ستشکل الاسس 
الخاصة بالنفسء والتي نضیف إليها النفس النباتية والنفس الحيوانية. 

5. وكما يلاحظ ماركيه في "خاطرة فلسفية...“» OB ۰۱۵۳ ue‏ مؤلف المذهبة يختلف بوضوح مع 
إخوان الصفاء حول هذه النقطة» حيث يرى هؤلاء أن النفس العاقلة تدخل جسم الطفل في سن 
الرابعة. انظر كار ميلا بافيو 9 « 6..Lembryologie islamique"‏ في بریسون» وكونغوردوء وسولير» 
L'embryon. formation et animation ec‏ (باريس» ۰6۲۰۰۸ ص۱۸ SYNATY‏ 


Yot 


UL. m‏ المذمبه؟ المنسوبة للقاضي النعمان 


۰۱۷۱-۱۷ ۰ المذهبة۲» ص47/ 48-7 المذهبة۳» ص‎ t7 Y/ ££ المذهبة۱» ص‎ AY 

۸ المذهبةا. ص (TAY‏ المذهبة۲» ص ۱۹-۱5/۱۰۱؛ ,53 النفس الحسية واللفس النامية 
والنفس الناطقة. 

4 المذهية١»‏ ص 5/11 ٤/۲-۲‏ ؛ المذهبة ۲ po‏ ۰۱۳۷/۷۳ 

۰. المذهیةا ص ۱/۲۲ ٩۲۲-۲‏ المذهبة ۲ ص4 ۱/۷ ۱؛ وانظر آرسطو دوأنيماء TENY «Y dl‏ ۲۷- 
۹ حول تفسیر هذا التعریف في الأدب الاسماعيلي الفاطمي وما قبل الفاطمي. انظر دانیال دو 
سمیت» “..Perfectio prima-Perfectio secunda ou les vicissitudes dune notion..."‏ في مجلة 
Recherches de Théologie et Philosophie médiévales‏ 14 )144( ص۱۳ ۲۱۹-۲ ۰ 

۰۱۸/۷۷ المذهبة۲» ص‎ ٩۱۲-۱ V/ 0 المذهبة۱» ص‎ ١ 

Y‏ المذهبة۱» ص [Aim v[ Ao‏ المذهبة۲» ص ۲/۷۷ ۱۲/۷۸-۱. إن هذا المقطع بکامله ورد مشوشاً 
ومحرّفا في كاتا الطبعتين» qu AUN cecidi dies‏ 

47 المذهبة۱» ص £ V/A‏ £7 ۱؛ المذهية؟» ص4-1//75 .١‏ والمؤلف متحرّص جداً تجاه محتوى هذا 
"العلم* » وهذا منسجم مع ممار سات النصوص الاسماعيلية. انظر دو سميت» "Loi rationnelle et loi‏ 
imposée"‏ ص + 1۱-۵ © . 

4. بخصوص التناقضات حول هذا الموضو ع والناتجة عن تمازج هذین النظامين» انظر مارکیه, 
" خاطرة فلسفية ودینیة...؟) ص ۰۱۷۳-۱۷۰ 

cvo-£/Y V المذهبة۲» ص‎ ev A/S ص؛۰۱۳-۲/۳ ص۰۱۸-۱۳/۵۹4 ص‎ Akaid .5 
AI Y Nue ۰۱۸-۱ 4/1۱ ص‎ 

1 المذهبة١؛‏ ص 7/81 5-١‏ ١؛‏ المذهبة؟ ص ۰۲ 1-4/۱؛ ويفسّر مارکیه تعبیر "شمس العقل" على 
أن الإمام يعمل وسيطاء کالشمس» بين الانسان والعالم الروحاني» الممثل هنا بالعقل الكلي؛ "خاطرة 
فلسفية ودينية aa‏ * ص۱۵۳. 

AY‏ المذهبةا ص۱۳/۱۳-۲۵/۲۲؛ Yiadh‏ ص ۱/۷۹-۱/۷ (والمقطع في US‏ الطبعتین 
مشوش ومحرّف). 

۸ المذهبة۱» ص٤‏ ۷-۵/۷؛ المذهبة۲» ص۳-۱/۹۰؛ وانظر Aiai‏ ص؛ ۱۹/۷- ٩۱/۷۵‏ 
المذهبة۲» ص ۱ (MA‏ ص۹۷/ ۰۱۷-۱ 

8 مارکیه "خاطرة فلسفسة ودينية...“» ص ۱۱۲ VEO‏ حيث يعتقد أنه عثر في الرسالة المذهبة 
het‏ تقول إن النفس كانت قد تجسّدت على الارض في شخص آدم Aui‏ ثم تنقلت 

يجياء وهي نهر نفسهاء عبر سلسلة من الأنبياء قبل اتحادها بنموذجها العلوي لحظة ظهورها 

ed‏ غير أن المقطع المتضمن لهذه القراءة بالغ الغموض و التحریف بحیث يستدعي الكثير 
من الحذر. 

۰ و3 تقديم امتناني بهذه المناسبة إلى الباحث البارز إيفس مارکیه» الذي تدين له الدراسات 
الاسماعيلية بالکثیر؛ انظر دو سميت» ”إيفس مارکیه؛ وإخوان الصفاء والفيثاغورثية“» Journal‏ 
(Y e Y) YAO Asiatique‏ ص „Oe ۰-4٩۹۱‏ 

۰۱۹۸۵ (باریس:‎ Poésie ésotérique ismailienne. La Tasiyya de ‘Amir al-Basri AS ya J ۱ 
.۲ ۲٩ص‎ 

۲ انظر دو سمیت. cLa Quiétude de l'intellect‏ ص ۰۲۳-۲۲۹ ۲۵۱-۲۳ إضافة إلى دو 
سميت» ”أثر الفارابي على حمید الدین الكرماني“. ولا تزال فرضيتي تلقی تحدياً من تانسویا = 


Yoo 
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= كيكو تشي» ”بعض المشکلات في فهم دو سمیت لتطور الإسماعيلية. .. أ Orient. Report of the‏ 
Y £ cSociety for Near Eastern Studies in Japan‏ )4494( ص1 ۰۱۲۰-۱۰ ومهما كانت الحالة» 
تبدو لي الرسالة المذهبة ARS y‏ هامة تستدعي وضعها في الملف الحالي. 

۳ مارکیه: "خاطرة فلسفية ودينية... “.ص5 4 ۱5۰-۱ ۱۱۸۱-۱۸۰ ما رکیه La Philosophie des‏ 
calchimistes‏ ص۰۷ 


You 
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الکون في الشعر: 
نموذجان من الشعر الفلسفي الؤسلامي بالفارسية 


اليس سي. هنزییرغر 


كما أن العمارة وفن بناء الکاتدرائیات والکنائس قادرة على رواية حكاية تطور 
الافکار المسيحية في آوروبا وخارجهاء فإن فن الشعر قادر على eS‏ مسارات الحياة 
الفكرية والروحية الاسلامية في العالم الناطق بالفارسية على مدی آکثر من ۱۳۰۰ 
عاما. والکنائس اکثر من مجرد عمارةء فهي تتضمن رسومات وحفراً على الخشب 
ونحتاً على الحجرء واستخدام الزجاج الملون والعباءات المزينة بالجواهر والکتب 
المز خرف وأعمال رصف الأرضیات والسقوف. والأعمال المعدنية إضافة إلى 
العدید من الأشكال الفنية الأخرى التي تطورت أساليب استخدامها على مدی قرون. 
وبالمثل» فان الشعر الفارسي یتضمن العدید من الأساليب والصور الفنية ذات المکانة 
المخترمة التي تصور التغییر الذي حدث على مدی الزمان والمکان. ویکشف هذا 
التوأم من تواریخ الکاتدرائیات والشعر عن الدین» والمخاوف والمشاعر» إضافة 
إلى الرؤى اليقينية والراقية لتقافتین تأسستا عميقاً في الدین. كما يُظهر أثر النظریات 
التقنية والتجارب» أي الحرفة والعقل الإنسانيان المكرسان لتحويل أكثر حالات التأمل 
والذكر ذات المعنى للبشرية إلى مصنوعات يدوية مادية معقولة وقادرة على لمس 


Yoy 
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النفس واستحضار العبرة إلى العين. ومن خلال سموها فوق حدود الزمان والمكان 
والوسيلة» فان الإنتاج الفني يشهد على قدرة الناس» عبر العصورء على التعبير عن (أو 
استخلاص) عناصر غير ملموسة - الأفكار والمشاعر - وتحويلها إلى صور ملموسة 
تعمل» بطريقة معكوسة غير ملموسة» على التأثير بشكل ما في أذهان وقلوب الناس 
الا خرین. 

لقد شهدنا على مر القرون قیام مذاهب وأسالیب في فن بناء الكاتدرائيات ونظم 
الشعر وانحسارها: فمدن بعينها أصبحت مشاعل للإبداع البصري لفترة لا تلبث 
بعدها أن یتضاءل آثرها ويضمحلء وبرز فنانون وکتاب عملوا بصورة ممائلة إما في 
ضوء الشهرة أو في غمرة السرية. والاعتراف OU‏ موجات التغییر والتطویر قد أثرت 
في الشعر الفارسي بمقدار تأثیرها في الفن والعمارة المسيحية لا يُعادل القول بأن ما 
أتى لاحقا متفوق على ما جاء سابقاء وأن نوعا من ”التقدم“ قد حصل على الدوام في 
أي من الحالين. وهذا يعني أنه ينبغي علینا أن نكون حذرين عندما ننتقد الاعتراف 
بقيمة كل عمل في زمانه ومکانه» إضافة إلى زماننا ومکاننا في التاریخ» من أجل فهم 
النظريات الفنية التي في ظل تأثيرها نحيا ونعيش. وفي حالة الأدب» نحن بحاجة لفهم 
الغرض الذي من أجله جرى نظم أشعار معينة وتحليلها وفقا لكيفية تحقيقها لذلك 
الغرض. وقد So‏ الشاعر عزرا باوند في كتابهآ ب سي القراءة أن ضبط المصطلحات 
الموجود في العصور الوسطى قد تعرض للزوال'؛ ونحن بحاجة لإعادة اكتشاف هذا 
العلم الضائع. لكن المفردات ليست هي ما نحتاج لمراجعته فحسب» بل أغراض 
الشعر» بمعنى ماذا كان متوقعاً من الشعر أن يقدّمه. 

والشعر الفارسي مشهورء بحق» بماثره الشامخة من أشعار الحب والغزل الصوفية 
والنسكية» إلى جانب معالمه الشاملة من الملاحم الوطنية وتقاليده من النظم التعليمي 
والوعظي الواضحة المعالم. هذه هي بعض ما نسمّيه ”أهداف“ الشعر أو أغراضه. 
لكن الشعر باللغة الفارسية؛ كما هي الحال باللغة العربية» كان وسيلة أيضاً للتعبير عن 
الأفكار الفلسفية والدينية الإسلامية. وقد حظي هذا الشعر الفكري بتقدير عال بلغ 
درجة بحيث أن قصيدة شعرية فلسفية قد تستثير oles‏ الصفحات من التعليقات النثرية 


في مناسبات معينة من قبل مفك TST‏ والعكس بالعکس» فقد يحدث أن يكون عمل 
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الکون في الشعر 


cs S‏ فلسفي مصدر إلهام لشاعر یتبنی هذا العمل في صياغة شعرية". يضاف إلى ذلك 
أنه كثيراً ما جری تحويل نصوص فلسفية إلى قصائد شعرية منظومة من أجل تسهيل 
حفظ التلاميذ لها؛ فباستطاعة التلاميذ استظهار الشعر المتضمن للمعلومات عن ظهر 
قلب بسهولة cds‏ فيستخدمونه بهذا الشكل ESES‏ أو مُذكرة. ؛ وهكذاء فقد 
جرى Jii‏ الشعر عموماً كوسيلة لا تقتصر على التعبير عن الأفكار الفلسفية والفكرية 
والعقلية فحسب» وإنما للمجادلة دعما لها. فكان الشعر بحد ذاته وسيلة نقل مناسبة 
للنطق بالحقائق العليا والجهر بها. بمعنى أنه إذا ما كان ثمة شيء نبيل وصادق» فمن 
الواجب تقديمه بلغة وصياغة نبيلة بصورة مساوية. 

وسيتناول هذا الفصل تحديات نشأت في القرن العشرين ذات صلة بالشرعية» 
بل حتى بالمحتوى الشعري (أو ”الشعرية“)» لهذا الجنس من الشعر الفلسفي كما 
جرى استعماله في السياق الشعري الفارسي. واد بخص المجادلات وتيت على 
التمییز الحاد في الفارسية بين كلمتي ”شعر“ و "نظمگ وهو اختلاف قليلاً ما نلاحظه 
أو نشعر به في اللغة الإنكليزية. كما سنتعرض بنقد محدد لحالة الشاعر ناصر خسرو. 

هل يمكن التعبير عن الفلسفة بصيغة شعرية؟ وفي هذه الحالة» هل تبقى فلسفة؟ هذا 
جزء واحد فقط من مناظرة طويلة حول نقاط القوة النسبية لهذين المسعيين» مناظرة 
تتساءل حول أي من هذين الاثنين» الفلسفة أم الشعرء يقرّبنا أكثر من الحقيقة» ومن 
فهم هذه الحقيقة الواقعة. وكان أفلاطون نفسه قد أكد of‏ ”للفلسفة فة نزاعاً مع الشعر ** 
ally‏ حرم الشعراء من جمهوريته الطوباوية ا slat Stiga‏ 
قبل فيلسوفء الفیلسوف - الملك المشهور؛ ولیس من قبل الشاعر - الملك. کی 
لماذا كان ذلك؟ هل ثمة نزاع بين الفلسفة والشعر؟ لقد اعتبر آفلاطون - وهو pol‏ 
ALD‏ الشعراء خطرين لأنهم باون الاس i‏ عن الحقيقة بدا من نریم 
إليها. وطبقا لنظرية أفلاطون في الصورء OP‏ هذا العالم ليس عالماً بالحقيقة وانما 
صورة عنه فقط» ولذلك فإن اللغة التي تصف هذا العالم إنما هي صورة عن الصورة» 
ومسافة بعدها عن الحقيقة مضاعفة. ومن هنا كانت خطورة الشعراء. فالفلاسفة 
وحدهم هم الذين يقرّبون الناس من الحقيقة. غير Ol‏ أرسطوء تلميذ أفلاطون» كانت 
له وجهة نظر عن الحقيقة متباينة بالكلية تقول إن ما هو هنا والآن هو الحقيقي. فيكون 
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أرسطو قد دافع» من خلال وجهة النظر المخالفة تلك» عن الشعر باعتباره فنا نافعأء ولم 
ير cl‏ مجرد تقليد تفلید . لقد كان يفكر بالدراما اليونانية؛ بدروسها التوجيهية في 
الأخلاق تُنشدها الجوقة ة التي تراقب التمثيل على المسرح. فالدراما اليونانية بكاملهاء 
بنوعیها التراجيدي والكوميدي على السواء» كانت أشعاراً | تشرح الحقائق الأساسية 
للوجود الإنساني. لقد دافع آرسطو عن الشعر باعتباره وسيلة لتحقيق التطهير وتذكيرا 
بما هو نبيل وجيد من الأفعال الإنسانية وما هو دنيء منها ووضيع. ويجادل أرسطوء 
وهو Me‏ التاريخ بالشعر, بأن الشعر هو فن اللغة الراقية أو السامية؛ وأن الشعر ”أكثر 
فلسفية وأرقى من التارد يخ؛ فالشعر يميل إلى التعبير عن الأشياء ALEJ‏ بينما يعبر 
التاريخ عن الأشياء الخاصة“ ." وبشكل ملحوظ فان ما كان أرسطو يعنيه ب”الشعر“ 
لم يكن النتاج النهائي» أي القصيدة الشعرية» فحسب» بل البويسيس (poesis)‏ أو فعل 
الفن نفسه. الفعل الإبداعي لصناعة الشعر. وعلينا أن Sas‏ في الحقيقة Of‏ بويسيس 
تعني حرفي باليونانية ”يصنع» أو يبدع“ عموماء وليس في مجال الشعر فقط. 
أما الشعر الغربي فيواصل تأثره بالقول المأثور للشاعر اللاتيني هوراس المتضمن 
أن غرض الشعر ذو شقين» ”التعليم والامتاع"" في آن معاء وأن للشعر التعليمي؛ أو 
الشعر الذي يعلم et pa‏ تاريخ نبيل على الرغم من مهاجمة الرومانسيين له» ومن 
هوؤلاء كيتس وشيللي»* وشعراء القرن العشرين كأرشيبولد ماكليش واي. 1. ريتشاردز.' 
وتتضمن الملاحم والنصوص النسكية الفارسية كميات كبيرة من النظم التعليمي الذي 
يجد الناطقون بالفارسية متعة في تعلمه. وللشاعر الذي يقوم بدور المعلم تاريخ طويل 
في الفارسية. ۱۰ l‏ 
لقد سعى الفلاسفة المسلمون» ومنهم الفارابي وابن سينا وابن رشد - إذا ما أردنا 
ذكر البارزين منهم - إلى جعل أقوال أرسطو حول الشاعرية (بویتکس) منسجمة مع 
بقية فلسفته من خلال التلخيص والتعليق والشرح الذي يتناول شاعريته تلك. وفي 
حين تبقى دراسة شاعرية الفلسفة الاسلامية خارج مجال هذه المقالة» إلا أنه یجدر 
بناء ونحن ننظر في آهداف وأغراض الشعر الفلسفي؛ تذکر أن المقولات الشاعرية 
قد اعتبرت أحد جوانب المنطق LS)‏ في الهرمیة: العرض» والجدل والسفسطة 
والخطابة» والشاعرية). '' والشعر فن قياسي یتمتع بمنطقه الخاص ذي المغزى و حدیثه 
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البارع. Lady‏ یتعلق بالغرض» فقد وضح إسماعيل م. دّحيات Ol‏ "الوظيفة الصحيحة 
للشعر" بالنسبة لابن سیناء ”هي الانتقال بالنفس نحو موقف یتضمن المتابعة أو 
التجتب» ولیس [کالخطابة] تقدیم الفرضیات التي توکد أن شيئاً ما کائن أو غير 
ذلك“."' وبکلمات آخری. فان هدف الشعر هو الزجٌ بنا في الفعل. 

ماذا نعني بالشعر الفلسفي؟ موسوعة برنستون للشعر (Princeton Encyclopaedia of‏ 
Poetry)‏ ترعم وجود سبیلین یکون الشعر من خلالهما فلسفياً. فالشعر قد یکون» أولاً» 
مجرد واسطة لنقل الافکار فیکون بهذا الشکل إعادة صياغة مبسّطة للفلسفة بصورة 
شرية موجزة دون تغییر في المعنی. وثانياًء قد تتشابك الفكرة والشعر بطريقة معقدة 
جداء تکون الذخيرة الفنية للأدوات الأدبية قد استّخدمت بالکامل» ویصبح الشعر 
معرّضاً للانهيار إذا ما زعت الفلسفة منه. وتهدف هذه المقالة إلى تقدیم نموذج 
واحد من کل من هذین الصنفین من الشعر الفلسفي: واحد لأبي العباس اللوكري (ت. 


حوالي ۱۱۲۳/۰۱۷) وآخر لناصر خسرو (ت. حوالي [ev‏ ۱۰۷۷). 


الشعر الفلسفي في الفارسية 


ثمة مقاربات عديدة یمکن اعتمادها في سبیل معاينة هذا الجنس من الشعر الفلسفي 
باللغة الفارسية بصورة محددة. وفيما يلي أربعة طرق یحتمل أن تکون مثمرة في مثل 
هذه الدر اسة, 

بنظرة عامة» المقاربة الأولى قد تکون من خلال معاينة العدد الکبیر من الشعراء 
الذين اعتمدوا موضوعات ذات طبيعة فكرية راقية إلى do‏ بحيث نالوا لقب "الحکیم» 
(وما زالوا يُكرّمون بهذا اللقب)؛ أي الشخص الذي ینشر "الحکمة" (التي تشر جم 
أحياناً (philosophy UL; wisdom‏ ويفرّق لقب "الحکیم" هؤلاء الشعراء عن غیرهم 
من حملة WY‏ الاخری. ك”مولانا“ الذي اشتهر به الرومي. وتتضمن قائمة الشعراء 
”الحكماء“ أسماء لامعة مثل الفردوسي والسنائي من غزنة والنظامي من کنجه الذين 
لا يعتبرون مع ذلك فلاسفةء على الرغم من مكانتهم الفكرية المحترمة» ولم پُنتجوا 
كتابات فلسفية من هذا القبيل. وعلى سبيل المثال» فإن ملحمة الفردوسي الإيرانية 
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الرائعة» الشاهنامه» مليئة بالفرسان والمحاربين والملوك الذين أسسواء أو حمواء أو 
هددوا رخاء إيران وأمنها بمآسي السلالات الحاكمة وقصص الحب التي استثارت 
تأملات الشاعر وتوجيهاته التعليمية حول الأغراض التي طرحها الله أمام الإنسان» 
کالمبادی الأخلاقية الانسانية والمعنى النهائي للوجود. ونال السنائي اعترافاً من 
الجميع بأنه أول من وضع الأفكار النسكية ذات الطبيعة الفلسفية العالية وصاغها 
نظماء بینما نجد في الصفحات الافتتاحية لملحمة النظامي الرومانسية هفت باییکر 
("الجمالات السبعة؟) نظماً فلسفياً حول الله والعقل الكلي» والنفس الكلية؛ والمادة 
[أو الهیولی]» إضافةً إلى مديح للنبي محمد. ومع ذلكء فان UF‏ من هذه الأعمال لا 
يمكن تسميته بالشعر الفلسفي. بينما وجد» من جهة آخری» فلاسفة نظموا الشعر 
كأفضل الدين الكاشاني (ت. بعد ۲۵۲/٩۰ ٤‏ ۱*6۱ ونصير الدين الطوسي (ت. [AVY‏ 
6 ۷ وأوحد الدين الرازي (القرن السابع الهجري/ الثالث عشرالميلادي) وفخر 
الدين الرازي (ت. ۱۲۰۹/۰ وربما أيضاً ابن سينا (ت. "(TY JEYA‏ 

المقاربة الثانية یمکن أن تکون من خلال استکشاف كيف تحدث النقاد والمفکرون 
عن الفلسفة في الشعر الفارسي. وعلى سبیل المثال إذا ما آخذنا آقدم مختارات 
الشعر الفارسي الباقية: لیب الألباب لمحمد عوفي (کتب عام JTV‏ ۱۲۲۰)» لوجدنا 
مدخلاً باسم أبي بكر محمد بن علي الخسروي السرخسي الحکیم (ت. قبل ۳۸۳/ 
ه٠٠‏ الشاعر الذي خدم في البلاط الفكري للأمير الديلمي الزياري شمس 
المعالي أبي الحسن قابوس بن ووشمغير (ت. 4۰۲/ VY‏ وجدير بالملاحظة 
. أن العوفي أضاف لقب "الحکیم" وجعله جزءاً من الاسم الكامل للسر خسي» ميا أنه 
كان يعتبر شاعراً Goutal‏ هذه الكنية بجدارة. وبالتلاعب بالقسم الأول من اسمه يُطلق 
العوفي على خسروي السرخسي لقب ”ملك ممالك الخطابة" الحقيقي (خسروي 
ممالكي سوخن)» ویمتدح آشعار السر خسي بالقول تحدیدا انه Ts‏ حين يمكن أن 
یکون نظم ال خرین جيداً أو سيئاً» إلا أن نظم السر خسي مملوء بالحکمة حتی الحافة“. 
ثم یذکر العوفي خمسة أبيات تدعو السامع ”إلى معرفة الله عبر العقل ولیس بالوهم". 
وفي القرن العشرین وصف الباحث الايراني بدیع الزمان فروزانفر» في کتابه سوخن 
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وسوخنواران» السرخسي باعتباره الشاعر الأول الذي مزج الافکار الفلسفية بالصور 
الشعرية» وأضاف أن هذا الجنس آصبح بعد السرخسي أحد الخصائص الهامة جدا 
للأشعار الفارسية. ولا شك في أن مسحا إضافياً لكتب المختارات سوف یکشف 
المزید من الأمثلة على ذلك. 

المقاربة الثالثة تكون بترتيب الشعراء أنفسهم ضمن فئات عريضة أو مدارس فلسفية 
تشبه ما يلي: 

)1( العلماء العقلانيون المشاؤون» وهم الفلاسفة والمفكرون الذين نظموا الشعر 
إلى جانب كتابة النثر. وفي الواقع» فان أطول الأشعار الفارسية الباقية من فترة ما قبل 
شاهنامه الفردوسي هي قصيدة طبية مُهداة إلى أمير خراسان الساماني من نظم الطبيب 
حكيم الميسري (كتب ۳۸۰/ ٩۷۰‏ وتصف مختلف أنواع العلل والأمراض 
وعلاجها.*' ويقول الميسري إن العلاج لا يقتصر على الأدوية فقط» وإنما تضمنه 
أفكارنا الخاصة وصلواتنا وسلوكنا. والفيلسوف الأكثر شهرة في هذه المجموعة هو 
ابن سيناء الذي کتب» إضافة إلى أعماله الفلسفية النثرية المؤثرة» قصيدةً ذ في النفس 
ATO ee‏ ا ue Apu‏ 
بالفارسية. آما من آبي العباس اللوكري» الفیلسوف وأستاذ الفلسفة وأحد أتباع ابن 
سيناء فلدينا قصيدة وشرحه لها (وهي التي تمّت دراستها آدناه).۰ ونظم فخر الدین 
الرازي» المتکلم الستّي والفقیه والفیلسوف الذي عارض ابن سیناه قصيدة يُعبّر عن 
فلسفته الخاصة؛ وأضاف إليها شرحه الخاص آیضا. ۲۱ وربما استطعنا اعتبار العالم 
والرياضي عمر الخيام واحدا من هذه الفئة OY‏ رباعیاته تقدم نوعاً من فلسفة الحياة. 
ولدینا فیلسوفان رئیسیان من مدرسة أصفهان التي ازدهرت في القرن الحادي عشر ' 
الهجري/ السابع عشرالميلادي؛ هما مير داماد ومير فندريسكي؛ اللذان نظما الشعر 
آیضا. فقد نظم مير فندريسكي قصيدة مشهورة تناولت موضوع توا و 
الحکمة)» وذلك في رد مباشرء وبنفس القافية والوزن» على قصيدة لناصر خسرو. ۱۳ 

(Y)‏ متصوفة ممن نظموا الشعر (كالأنصاري والسنائي وعين القضاة والهمداني 
والنظامي والعطار والرومي) إضافة إلى تفریعات ضمت بعض الشعراء النسّاك أو 
المتصوفین ممن اعتنقوا آفکار ابن عربي وساروا على نهجه (كعراقي ومحمود 
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شبستري ومحمد شيرين مغربي وشاه نعمة الله والشیخ بهاء الدين العاملي وجامي 
وفيض كاشاني). l‏ 

(Y)‏ المدرسة الاشراقية التي تطورت ونمت من تعاليم شهاب الدين یحیی 
الشهروردي. وكان السُهروردي قد حشر الكثير من أشعاره الخاصة في نصوصه 
الفلسفية من أجل توضيح النقاط التي كان يتناولها. 

(E)‏ فئة الشعراء الإسماعيليين» التي ضمّت WS‏ من ناصر خسرو ونزاري 
قوهستاني. 

أما المقاربة الرابعة فيمكن تطبيقها على التفتيش عن العبارات أو الموضوعات 
الفلسفية على مدى قرون, بحثا عن الأشعار التي تعاملت بطريقة مميزة مع العبارات 
أو الموضوعات الفلسفية» كالمحرك الأول» والواحد والكثرة» ونظرية أفلاطون 
حول الصورة والهيولى» وفيوضات أفلوطين عن الواحد» واللوغوس» والعقل (أو 
خرّد)» والعقول العشرة» والعقل الفعّال» والنفس الكلية» والنفس الإنسانية المثلثة 
[الوظائف] (حکم العقل» ومؤازرة الروح للعقل» وطاعة الشهوات)؛ وتصنیفات 
أرسطوء ونظريات فیثاغورث الرياضية بخصوص الکواکب السيارة والموسیقی 
والافلاك؛ ونظریات الافلاطونية المحدثة الأخرى؛ والمنطق والریاضیات و الطبیعیات 
والميتافيزيقيا يا (أو الالهیات) وغیرها. ونستطیع» من خلال هذه المقاربة آلکرونولوجية 
طلبا للمفردات الفلسفية» تناول التفاسير القرانية المنظومة شعرا من القرن التاسع عشر 
كتلك التي لنور علي شاه أصفهاني» وقصائد القرن العشرين لبروين اعتصامي المرأة 
التي کتبت بأسلوب كلاسيكي و کثیرا ما جرت مقارنة قصائدها بقصائد السنائي وناصر 
dies‏ 

LI‏ القصیدتان الفلسفیتان Bind‏ إلى iow‏ وناصر oui d d‏ تمت 
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الحكمة» التي مزجت الفلسفة بالتفسیر. آما ناصر خسرو الاسماعيلي الذي اشتهر بعدة 
کتابات فلسفية رئيسية کجامع الحکمتین» وزاد المسافرین» وخوان الإخوان» وغشایش 
ورهايش» ووجه الدين - وأي واحد منها يكفي لمنحه لقب الفیلسوف — فقد ترك لنا 
Leal‏ مجموعة هامة من الاشعار الفلسفية التي بقیت طوال السنوات الألف الماضية 
موضع نظر بأنها من بين أعلى مستویات الانجازات الشاعرية, ۲۳ ۱ 


أبو العباس اللوكري, الفیلسوف والشاعر 


انتشرت الفلسفة اليونانية القديمة بسرعة في مختلف أرجاء العالم الاسلامي» عن طریق 
صنعة الترجمة أولا ثم عبر شبكة من التلامیذ والاعوان الذين وجدوا الهامهم في 
أعمال ابن سينا الأصلية ومعالجته الثورية لميتافيزيقيا أرسطو ۰ وكان ابن سينا قد کتب 
جميع أعماله» ماعدا واحدا"'؛ باللغة العربية» لغة الخطاب بالنسبة للباحثين من جميع 
الديانات في الأراضي ذات الأغلبية المسلمة. ومع ذلك فقد شهدت الأراضي الواقعة 
إلى الشرق من العراق» وحتى العقود الأولى من القرن العشرين» بروز اللغة الفارسية لغة 
Sal!‏ والديبلوماسية وأحاديث البلاط."" ولذلك كان المعلمون بحاجة لایجاد طرق 
لايصال الأفكار الفلسفية باللغة الفارسية بطريقة فعّالة. وكان أحد الذين لهم الفضل 
في نشر الفلسفة السينوية في المناطق الشرقية من العالم الإسلامي يدعى Ui‏ العباس 
الل وكري» الذي تخضع سيرة حياته وكتاباته لدراسة مدققة حاليا على يد روکسان د. 
مارکوت. وهي دراسة زوّدت البحث الحالي بالكثير من المعلومات. وتعتبر ماركوت 
اللوكري ”من الشخصيات الأكثر أهمية في تاريخ نقل التراث الفلسفي المشائي من 
فترة ما بعد ابن سينا“."' آما معلم اللوكري الخاص بَهمّنيار بن مرزوبان (ت. 46۸ / 
١٠١5‏ )» فكان تلميذا لابن سيناء بل وكان ابن سينا قد تولى تنشكته عملياً كولد له .۱۸ 
وجرى نشب اللوكري في الترجمات والسير الأساسية للمفكرين ورجال العلم؛ وان 
شهرته كفيلسوف ومعلم للفلسفة وبوابة للأجيال اللاحقة من طلبة الفلسفة قد طبقت 
الافاق. ويؤكد أحد أقدم هذه المصادرء das‏ صيوان الحكمة للبيهقي المصئف في 
القرن السادس الهجري/ الثاني عشر الميلادي»“" بصورة متشددة Sf‏ ”علوم الحكمة 


۳۹۰ 
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قد انتشرت في خراسان على يد الأديب أبي العباس [اللوكري]*.۰" واستخدام صفة 
”أديب“ يجب النظر إليها باهتمام خاص في سياقنا للفلسفة باعتبارها تلقي ضوءا GLES‏ 
على الصفة الأدبية لكتاباته. '” وكان اللوكري قد كتب باللغتين العربية والفارسية» وقد 
وصلتنا نماذج من أشعاره وكتاباته الفلسفية بکلتا اللختین. ۳۲ 

ومن حسن الحظ Of‏ بقيت لنا واحدة من الأدوات التعليمية التي أعدّها أبو العباس 
اللوكري نفسه لتلامذته وللنشر الأوسع للفلسفة المشائية. وهذه الأداة هي عبارة عن 
كتاب مركب يتكون من قصيدة وشرحه لهذه القصيدة من تصنيف اللوكري نفسه 
وقد نشرهما بعنوان شرح قصيده-اى أسرار الحكمة (شرح قصيدة أسرار الحكمة). ۲۳ 
وكان لهذا التصنيف سببان - إذ إن أحد أساليب التعلم التقليدية كان الحفظ عن ظهر 
قلب» والشعر أسهل للحفظ من النثر- دفعا اللوكري لنظم قصيدة لأغراض تعليمية 
سعياً لمساعدة تلاميذه في دراسة اختصاص الفلسفة. وقد شرح اللوكري أن هذا الشعر 
هو ”قصيدة علمية"*" ثم ذكر فيما بعد» وعلى الصفحة ذاتهاء قوله: "وهذا الشعر 
العلمي (إين شعر علمي)" مستخدماً الوزن والقافية في نظم أشعار امتلأت يأسئلة 
شبيهة بتلك التي يسألها التلاميذ وتغطي الموضوعات الرئيسية في الفلسفة. ثم كتب 
بعد ذلك شرحه للإجابة عن هذه الأسئلة والتوسع في كل موضوع من الموضوعات. 
فکان المُنتج النهائي عبارة عن نسج تبادلي بين عدد من الأسطر الشعرية وصفحة أو 
اثنتين من الشرح النثري» تمخض عنه کتاب مقرر حقيقي مصمّم لجذب التلاميذ 
وتعلیمهم في آن. ۱ 

وقد شرح اللوكري في مقدمته للکتاب أنه رتب قصيدة آسرار الحكمة في أربعة 
علوم من علوم الفلسفة (الحكمة): المنطق والطبيعيات والرياضيات والميتافيزيقيا (أو 
الإلهيات)» إضافة إلى ما ذكر أنه علم الأخلاق العملية.*" وما نلاحظه على الفور هو أن 
هذا الترتيب يُعنى بصورة أساسية بهرمية الموضوعات النظرية للفلسفة. فقد انقسمت 
الفلسفة المشّائية اليونانية إلى قسمين» نظري وعملي» ولكل واحد منهما ثلاثة أجزاء. 
فتكوّن القسم النظري من الطبيعيات والرياضيات والميتافيزيقيا (أو الإلهيات) (التي 
ضمّت الموسيقى والفلك)» وتكوّن القسم العملي للفلسفة من الأخلاق» بالنسبة 
للفرد؛ والاقتصاد بالنسبة للأسرة أو صاحب البيت (من اليونانية oikonomos‏ أو ”مدير 


۳۹۹ 
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المنزل" وبالفارسية ”تد بير منزلي" e(‏ و السياسة بالنسبة لادارة المجتمع عموما. 

ويشرح اللوكري بأن له غرضا ثلائي الا بعاد سعی إليه من خلال تصنیف هذه القصيدة 
وشرحها. وكان يقصد وجود ثلاث مجموعات من المستمعين في ذهنه: الأولى هي 
تلك التواقة للتعلم» c‏ ”عندما یسمعون؟ (وهنا تشديد مضاف) هذه المشكلات یتحرض 
اهتمامهم بحيث یصبحون راغبين في تمكين أنفسهم بها واستيعابهاء فتأتي الاجابات 
لتوفر الوعي بهاء ثم يزبحون بأنفسهم لدراسة هذه العلوم وممارستها. ولقد أكدت على 
استخدامه كلمة "یسمعون؟ لأنها تذكرنا OL,‏ التعليم كان شفهیا وتضمّن الاستذكار عن 
ظهر قلب. والثانية هم أولئك الذين سبق لهم التمكن بهذه العلوم» فيصبح العمل الحالي 
عامل تذكير لهم» لأنه يتضمن ”معظم الموضوعات الصعبة والمسائل الغامضة؟ . فإذا 
لم تكن القصيدة كافية بنفسها لمثل هذا الشخص كي یستنتج الجواب بنفسه فان 
الشرح موجود تحت يده لاستخدامه كي يفهم. أما الهدف الثالث لأسرار الحكمة 
فموجّه باتجاه أولئك الذين يطبّقون الدروس المستفادة من القصيدة ويجادلون في 
معانيها الباطنة. وسيكون مثل هذا الشخص قد سبق واكتسب جميع الفضائل الإنسانية 
العشرء التي عذدها اللوكري وصتفها في مجموعات ثلاث: أربع فضائل روحانية؛ 
وثلاث جسمانية» وثلاث خارجية. الفضائل الروحانية هي الاعتدال والكرم والشجاعة 
والحكمة؛ والفضائل الجسمانية هي الصحة والقوة والجمال؛ والفضائل الخارجية 
هي الثروة والرفاق (و) القيادة والأسرة. وبعض العوامل الخارجية ضروري لتطوير 
ما هو كامن في كل إنسان - ما يكفي من المال لتجتب المعاناة» والتدريب من قبل 
الاسرق ونصائح الاصدقای وسياسة جيدة مع الحكام العادلين. . وهكذاء تبدو قائمة 
اللوكري وكأنها تضم أربع فضائل خارجية. ولكن إذا ما نظر إلى الأصدقاء والقيادة 
العادلة كعامل خارجي حتى بالنسبة للأسرة» أي ”البلدة“ أو ”القرية“ أو "الجماعة* 
أو ”المدينة - الدولة“ tats‏ نستطيع قبول تعداده ثلاث فضائل خارججية؛ كي يصيح 
المجمو ع عشرة "ثم يضيف اللوكري شارحاً أنه لايعني ب”الشجاعة" ما يُفكر به 
رجال الجیش وانما الوسّط الأمثل بين oed!‏ واتهور. . ويختدم مقدمته بالقول إن 
الشخص الذي یکتسب هذه الفضائل بکاملها یستحق أن JUS‏ فيه قصائد المدیح وأن 
يدوم ذکره. 
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والآن» إذا ما كانت الفلسفة النظرية مشتملة على الطبيعيات والرياضيات 
والميتافيزيقيا (أو الإلهيات)» فلماذا وضع اللوكري المنطق في المرتبة الأولى؟ إن ذلك 
هو اتباع jf]‏ تقلید] لنموذج وضعه بعض الفلاسفة المسلمون - وإن لم يكن كلهم 
- ممّن اعتبروا المنطق ليس جزءا من الفلسفة نفسهاء ولكنه أداة ضرورية بالأحرى 
لتطبيق الطريقة الفلسفية. فالمنطق» بالنسبة لهؤلاء الفلاسفة كان الواسطة" أو الحرفة 
التي بواسطتها يتحقق الهدف الفلسفي الذي هو العلم. وعندما احتاج بعض الفلاسفة 
للدفاع عن أنفسهم ضد النحويين» الذين JU‏ إن أحكام النحو تكفي لتحليل المعنى 
في اللغة» ردوا بالقول إن المنطق هو نحو النظر العقلي.*” 

إن قيود المكان لا تسمح بتحلیل شامل لكامل القصيدة الشعرية» ES‏ تسليط الضوء 
على بعض النقاط البنيوية سيساعد في إجراء مقارنة بين قصيدة اللوكري وتلك التي 
لناصر خسرو. فإذا ما نظرنا إلى قصيدة اللوكري رأينا الأهمية النسبية التي ينسبها إلى 
هذه التخصصات من خلال مقارنة عدد الأبيات الشعرية مع عدد صفحات التفسير 
والشرح: 





إن كل سطر من قصيدة لوكري يطرح سوالا واحدا على الاقل» أو مفهوماً واحدا 
هاماً في الفلسفة» باستثناء القسم الافتتاحي حول المنطق حيث يحظى کل بيت 
من الشعر بصفحة تقريباً من الشرح» الأمر الذي يصوّر أهمية تعلم طرائق المنطق 
ومصطلحاته قبل الشروع في دراسة الفلسفة. وتُفتتح الأسطر الأولى عند اللوكري» 
من ناحية بنيوية» باستعمال مصطلحات تقنية. وبإعلانه عن نظمه أشعاراً فكرية فإنه 
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يُحجم عن المساومة على أقواله من خلال طرحه مقدمة تتناول موضوع الربیع أو 
الخريف أو الحب أو أي صنف آخر من الاستعارة المجازية: 


هل سمعت بالقياس وفهمت البرهان وتعلمت كل تعاليم المنطق عن 
اليونان؟ فأنا عندي بضعة أسئلة بحاجة للاجابة [ذا ما كانت ألغاز المنطق 
سهلة بالنسبة إليك. لماذا عرضوا کل تلك الأشكال من المنطق القياسي» 
وماذا سيفعل العرض بهذه الأشكال والصور؟ لماذا تم تفضيل واحد من 
الثلاثة على الأخرى؟ ولماذا أطلقت على الصنف الأول تسمية الأول؟ 


وجديدٌ S‏ إضافةٌ إلى ذلكء أن اللوكري یفتتح الکتاب المقرر هذا بالسؤال: اي هي 
الكلمة الأولى. فليست المفردات وحدهاء ولا المصطلحات التي يجب على التلميذ 
معرفتهاء بل وحتى الطريقة هي شأن فلسفي. إن اللوكري يستخدم أدوات المنطق 
في تعليم المنطق. ومع ذلك» فالطريقة التي نطرح بها الأسئلة يمكن أن ثقرأ Sy‏ 
التلميذ يطرح هذه الأسئلة على أستاذه» وتُظهر صيغة السؤال الشرح والتفسير بصيغة 
الجواب: ”سأقوم أولاً بتعريف "لقیاس" ثم ساعلق عليه وأشرحه“. فالقصيدة تطلب 
تعریف العبارات وتحدیدهاء وشرح الاختلافات بين الأشياء العمومية والمخصصة 
بين الأجناس والأنواع» بين السبب والنتيجة؛ وغیرها من أنواع القیاسات الأخرى. 
وتعمل الأسئلة Lal‏ على مخاطبة مسألة المنطق بصورة مباشرة» أي تنظر إلى مدى 
اتصافها بالأولية والأساسية» وكيف bale‏ فهمها. ويستشهد اللوكري بکتاب الشفاء 
لابن سينا لتعزيز شر حه مجادلاً بان المنطق هو فن أو صناعة.؟' وبما أن المنطق ینحرف 
نحو حقول أخرى» فقد اختتم تعليقه عليه بالقول إنه سيتناول نقاطا بعينها في القسمين 
الخاصين بالميتافيزيقيا (أو الالهیات) والطبيعيات. 

يبتدئ قسم الطبيعيات بالاسئلة الأساسية المتعلقة بالحركة والسکون» وشرح بعض 
المفاهيم كالمادة الأولى والصورة والجوهر والعلل الأرسطية الفاعلة الأربع وعلاقة 
الطبيعة بالنفس الانسانية. ثم ينتقل إلى أسئلة تتعلق بحركات السموات ودوران أفلاك 
النجوم والكواكب. ويأخذ الجواب المتعلق بدوران الأفلاك أربع صفحات ونصف 
الصفحة ومع ذلك فهو يقول ail‏ سيعود إليه في قسم الميتافيزيقيا (أو الالهیات). 


ta 
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ويصرّح اللوكري بأنه ليس بحاجة لتقديم البراهين جول النفس وجوهرها وغيرها من 
الامور OY‏ ثمة العديد من الكتب التي كتبت حول هذه الموضوعات تحديداًء إلا أنه 
معني بصورة أساسية بتبيين علاقة النفس الإنسانية الناطقة بالجسم والعقل. كما يغطي 
أسئلة تتعلق بالعالم المادي» من مثل كيف للأشياء غير الدافئة أن تمنح الدفء للأشياء 
الأخرى؟ وكيف يكون للماء لون؟ وما سبب اللون اللازوردي الذي للسماء؟ وكيف 
نفسّر التفسّخ الحتمي للأجسام؟ بعض هذه الأمور له علاقة بالصفات التي يقول إنه 
سيتعمق فيها أكثر في القسم المتعلق بالميتافيزيقيا (أو الالهیات). 

لأول مرة يُشير اللوكري في السطر الأول من بداية القسم الثالث المتعلق 
بالرياضيات» وفي البيتين ۷۳ و٤‏ ۷ تحديدأء إلى انتقاله من موضوع إلى آخرء عارضاً 
بصورة فعلية لحجم بعض ما تتضمنه الرياضيات من مادتي الفلك والموسيقا على 
وجه التحديد: 


بالانتقال من ذلك إلى الرياضيات» تذهب أسئلتي لتتناول علمّي الفلك 
والموسيقا. من الواضح أن الأفلاك الأكبر هي الأعلى» بالقياس مع 
مداري زحل والمريخ. 


ويبتدئ شرحه لهذين البيتين بالاستشهاد بالخلفية الفكرية التي أوردها بطليموس في 
تقديمه للرياضيات: ”هذا ما قاله بطليموس في بداية الفصل التاسع من كتابه المجسطي» 
Oba SL‏ قائم SL‏ آفلاك هذه الكواكب الثلاثة هي بهذا الترتيب... وأن فلك المريخ 
هو آخفضهاء * يعلوه فلك المشتري نم فلك زحل فوق المشتري. وليس هناك من 
شك حول ذلك“. لكنّ اللوكري يقول في الصفحة التالية انه يختلف مع بطليموس» 
ومع آخرين» بخصوص تسلسل الكواكب. ويقدم اللوكري المعلم لتلاميذه تاریخا 
وعرضاً لمختلف جوانب هذه المناظرة. ويكرّس في قسم الرياضيات 198 هاما من 
اهتمامه لنظرية موسيقا الأفلاك عند فیثاغورث» وكيف أن الموسيقا وصوت الكلام 
والأصوات الأخرى توثر في النفس. ويقوده ذلك إلى طرح أسئلة حول جميع الحواس» 
Vy‏ سیما حاسة الذوق: كيف يمكن لأحد الأجسام أن يتذوق وآخر لا (ص۷۳) وهما 
على صلة على مستوى العلم؟'؛ ويوصله جوابه عن هذا السؤال إلى أحكام الشعر 
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وتقطیع الابیات الشعرية» والطرق التي یختلف بها عن النثر. 

ويشكل القسم الرابع» الذي یتناول الميتافيزيقيا (أو الإلهيات)» ثاني أطول قسم 
في القصيدة» حيث يتضمن أبياتاً في الكلام (أو الثيولوجيا)» متّبعاً لنهج السائد في 
زمانه. ولا يقتصر البيت الأول عند اللوكري على بیان الانتقال من موضوع إلى آخر ‏ 
فحسب بل ويقدّم استعارة نجد صدیٌ لها في قصيدة ناصر خسرو: 


ما دمنا قد انتقلنا من الرياضيات إلى الإلهيات (الميتافيزيقيا)» فانطق» 
فأنت وأنا والسؤال الملحف نقف هناك في المیدان. '؛ 


إنه يطلب تفسيرا وشرحاً لکوزموغونية [علم نشأة الكون] الافلاطونية المحدثة» أي 
للنفس والعقل dil y‏ من فوقهماء وكيف للسببية أن تدخل في الصورة. ”يما أن النفس 
والعقل هما شىء واحدء والعلة الأولى واحدة؛ فما الذي يفسّر الحركات والعلاقات 
المختلفة للعقول والأنفس والكواكب TIGY g‏ فسعادة النفس تتحقق بكمالهاء 
ويكمن كمالها في معرفة جوهرهاء ومعرفة الوجود الواجب الوجود والعقول الفعال 
والنفوس العلوية والارضية.** وتستمد النفس مسرّتها من ممارسة تلك الافعال المودية 
إلى تحقیق کمالها. od s‏ الاخری التي تضمّنها هذا القسم» صفات الله 
والسبیلان على الدرب wet‏ ی السببية» و الکون والفساد. 

ul‏ القسم الخامس والأخیر» في الأخلاق (عمليات وخلقيات)» فيطرح أسئلة 
تتعلق بعلل المبادئ الأخلاقية» وما إذا كانت من صلب طبيعة الترتيب الطبيعي للنفس 
CALAMI‏ التي ینعم بها المصوّر» أم أنها نتيجة للمزاج. ویتصل بذلك التعلیم» كيف 
نستطیع تفعیل الحدس الالهي داخل JS‏ فرد منا (“بي حدس قدسی مردم همه 355 
عالم؟).*" ومع ذلك یفترض اللوكري» انسجاماً مع تفكير زمانه» وجود اختلافات 
فطرية بين الأجناس» فیسأل كيف يمكن ایصال الخصال الشخصية من شخص إلى 
آخرء ”فطبيعة الهندي لن تصبح بدا طبيعة للع رکي؟.۱* وتتميز أسئلة الا خلاق والتعلیم 
في بيئة مسلمة بأن لها قاعدة جادة و plas‏ 68 و yee‏ النهائي للنفوس بعد الموت» 
وكيفية الترام آفعال الجسم بالنفس. وبما أن هذه القصيدة هي شعر فلسفي لا ديني؛ 
لذلك فقد اکتفی اللوكري بتخصیص اثني عشر بيتأ من الشعر وبضع صفحات من 
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الشرح لتلخيص الرد الفلسفي على هذه الأسئلة الفضفاضة. لكن» وکما لاحظ 
مارکوت. فإن ”بعضاً من أهم الطروحات الفلسفية قد ci‏ في ٠١١‏ بيتاً من 
قصيدة اللوكري الفارسية» التي تبقى ذات قيمة تعليمية كبيرة بالنسبة للتلاميذ الذين 
لا يعرفون العربية. وربما كانت القصيدة عاملاً مساعداً للناطقين بالفارسية لتحقيق 
استيعاب Jas‏ للمصطلحات العلمية العربية".”؛ 

ويختتم اللوكري القصيدة ببيتين من الشعر حول الغرض من نظمهاء ويعلّق بالقول 
إنه قد تعامل مع المادة العلمية بطريقتي الشعر والنثر. 


كان هدفي من طرحي لأسئلتي حول كل واحد من هذه الأمور الوصول 

إلى معرفة المُبدع» خالق السموات والأرض. ولأغراض نفعية قمت 

بتجميع هذه المفاهيم وأجبت عنها كلها بطريقتي الشعر والنثر.*؛ 
وما نراه في قصيدة اللوكري الفلسفية: hap‏ إنما هو أشعار مستخدمة لأغراض تعليمية؛ 
لم تقتصر على الدروس الأخلاقية التي يمكن ملاحظتها عند فردوسي على سبيل 
المثال. وأراد اللوكري من تلامذته استظهار القصيدة بحيث يتمكنون من ULE‏ 
وتمتلهاء ويصبح كامل إطار عمل الفلسفة حاضراً أبدا لديهم. وستتوفر لديهم على 
الأقل معرفة نوعية الأسئلة المطرو حة. eres‏ 
یظهران عند كل من الفردوسي والنظامي. فالوقار يُشكل عندهما جزءاً عضوياً من 
استهلال عمليهما الفنیین. وقد أورد هذان الشاعران SL‏ وحمداً لله تعالی في بداية 
أعمالهما بما يساوي دعاء عدد المسلمين الذين يتوسلون اسم الله قبل مباشرة أعمالهم 
أو خطاباتهم أو سفرهم. غير أن اللوكري كان يكتب قصيدة شعر علمانية لا دينية» 
ومع ذلك فقد ار في ختام القصيدة بان الفلسفة اليونانية هي طريقة 2 صحيحة لفهم 
الاله القرآني» خالق العالمین: الروحاني و الطبيعي. 


قصيدة فلسفية لناصر خسرو 
آنتجت المناطق الشرقية من خراسان النابضة فكرياء قبل الل وكري بحوالي قرن من 


YY 


الکون في الشعر 


الزمان» نجماً في البحث والآداب هو ناصر خسرو. وتجلّت أهداف کتابات ناصر 
خسرو الهامة في شرح معتقدات وعقائد الإسماعيليين من أجل استقطاب الموّمنین 
إلى المذهب والدفا ع عنه فكرياً ضد مُنكريه. Ól‏ نجاحاته في تحقیق هذه الغايات؛ 
إضافة إلى ولائه للخلافة الإسماعيلية الفاطمية المتمركزة في القاهرة» آثارت ضده 
أعداء شرسین تهددوا حياته بالخطر Fab‏ من خراسان شرقاً وأمضى بقية سنوات حیاته 
في المنفی في سلسلة جبال بامير» التي تمتد الیوم عبر أجزاء من دول آفخانستان والصین 
وقیرغیزیا وباکستان و طاحیکستان الحديثة. 

وكان ناصر خسروء الذي ورد ذكرهة في آشهر کتب المختارات الأدبية: قد شرف 
E E a rm a‏ 
التي تروي حكاية رحلته إلى القاهرة وسیاحته هناك لمدة ثلاث سنوات في BAJ‏ 
الفاطمي؛ (۳) الشعر الفلسفي الراقي؛ فکان آول شاعر فارسي یضع الأفكار الدينية 
والفلسفية في صلب آشعاره على وجه التحدید» ولیس كمجرّد مقدمات أو حقائق 
أخلاقية مبعثرة (بصورة مشابهة لما نجده في الشاهنامه للفر دوسي وهفت باییکر لنظامي 
وبستان وگلستان لسعدي الشيرازي). إن نموذج القصيدة يستدعي من الشاعر وضع 
نقطة محددة, وامتلاك قصد معين في الذهن. فالغرض الرئيسي لاشعار ناصر خسرو 
یتجلی في فتح آذهان وبصيرة قرائه أو مستمعیه على الحقائق الكلية» كما یکزر في 
أبياته الشعرية وبالتالي إنقاذ أرواحهم من الجهل والضلال.'؛ وكثيراً ما يُدرج آيات 
قرآنية أو عبارات من أحاديث نبوية في أشعاره كدليل أو برهان على النقاط الفلسفية 
التي يوردهاء إلا أنه يتوسع في الميتافيزيقيا الأفلاطونية المحدثة باعتبارها بنية أو ت ركيب 
كل الوجود. dus‏ كاه اع Ce‏ 
طرحها أسئلة 5 تستنتج الدروس من القارئ نفسه. وحتى لقبه e)‏ التي تُترجم 
bale‏ بكلمة "Proof"‏ والمقصود بها البرهان الرياضي أو الفلسفي) مثيرٌ للجدل بحد 
ذاته في حقل المنطق. ومن ناحية دينية» فانه يعني المرجعية صاحبة الخبرة في الاسلام» 
وفي السیاق اللاسماعيلي لناصر خسرو فانه يعني البرهان الحي» أو ممثل الامام. لکن 
. باعتباره اکثر من مجرّد ذهن فلسفي فقد اتخذ Gal‏ شعرياًء ولکونه آکثر من موهوب 
باحکام الخطابة والكتابة الثرية فقد انعكست قوی ناصر خسرو المبدعة في میدان 
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اللغة في الرتبة التي احتلها على مدى قرون كواحد من الشعراء الرواد باللغة الفارسية. 
غير أن التقدير العالي الذي حظي به شعر ناصر خسرو لما يزيد على ألف من 
السنين 5 عرض للمساءلة في القرن العشرين عندما أطلق عدة باحثين تعليقات استهجان 
لهذا الشعر. وعلى سبيل المثال, فقد زعم بديع الزمان فروزانقر موکداه من جهة, أنَّ 
"ناصر خسرو معلم بطبيعة شعرية قوية وأسلوب نادر“ ify‏ ”أشعاره عميقة ومليئة 
بالمعاني * ومع ذلك فإنه يعلن» من جهة آخری, أنه ما دام نظم ناصر للشعر كان 
"بهدف الدعوة إلى مذهبه ونقل معتقداته إلى الآخرين» فقد أصبحت أبياته الشعرية 
عبارة عن مجموعة من المجادلات الدينية والعقلانية» خالية من الحماسة والفكر 
الشعریین*. ۰" وصئف ناقد آخرء هو شبلي النعماني» في فصل من كتاب مكرّس لهذه 
. الغاية بعنوان الشعر الفلسفي (شعر فلسفاناه)» ناصر خسرو كأول شاعر ”يُدرج أفكاراً 
ومفاهيم فلسفية في الشعر قبل أي شاعر آخر“. ومع ذلك ينهي شبلي كلامه» بعد 
تقديم ترجمة ed‏ بالقول: eI"‏ نقتبس G‏ من أشعاره OY‏ أسلوبه غير شعري*.۱* 
و و ca!‏ ی irre‏ 
"لیس بالشاعر المحض. ee‏ ی تسيّب غياب المخيلة.. 
ولیس في شعره أي موضوعات غنائية تستحق التذكر“ dis 5 dela‏ 
أول دراسة بالفارسية بحجم کتاب عن ناصر خسروء لیزعم جازماً OF‏ الشاعر بارع 
لکنه علق في "مطب تو جيه رتيب ومتعب" یتعلق بمسائل دنيوية. وبینما Fis‏ دشتي بأن 
الشعراء السنائي والعطار والرومي کانوا زهادً أيضاً ومفکرین دينيين وضعوا معتقداتهم 
الدينية في أشعارهم» الا أنه يشتكي بأنهم قد نثروا توابل العشق (حاشنی عشق) في 
ob‏ آشعارهم الزهدية فمنحوها تموجات خاصة وفي حالة الرومي» أضاف إليها 
نکهة مرح جعلت الشعر اکثر إغراءً cos yn.‏ ناقد خامس بأن شعر ناصر هو "وسيلة 
ولیس CALE‏ ولذلك فانه لا یوضع حقيقةٌ في مصاف الشعر* .۰ وقد استهدفت هذه 
الاحکام التشكيك بصدقية الالهام والمحتوی والمقاصد الخاصة لشعر ناصر خسرو . 
غير أنني جادلت في مکان آخر** بان مثل هذا الرفض لاشعاره إنما يصوّر عدم توافق 
حديث العهد أي من القرن العشرین؛ مع الشعر الفلسفي بحذ ذاته» وهذا موقف 
نبع من نظریات شعرية وأدبية تطورت في all‏ على مدی القرون الأخيرة» وأثرت 
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في الأحكام التي أطلقها الایرانیون (وغیرهم) على الشعر الفارسي y‏ استعمالاته. ولم 
يطبّق ذلك على أشعار ناصر خسرو فقط وانما أصاب التشكيك صحة هذا الجنس 

. من الأدب AS‏ 

وبعد تفخص شعر اللوكري الفلسفي ومناقشة إلهامه واستعمالاته» نلتفت إلى النظر 
في أشعار ناصر خسرو التي تبتدی بالأبیات: Slit Bah wee Ween tee”‏ 
سَوّار- آفتشیجهجیز است؟ جانشخن دان؟. وأريد أن آقارن هنا بضعة أبيات مع أبيات 
من شعر اللوكري» وأشير إلى الاختلافات بين المجموعتین. وإذا ما بدأنا بالأبيات 
الافتتاحية, فقد رأينا اللوكري یستهل قصيدته بأسئلة حول المنطق, أي الأداة الاولی 
التي یحتاجها تلمیذ الفلسفة. آما عند ناصر خسرو فأول بيتين هما: 


۱ كميتٌ الخطاب له الضمیر بكامله مضمارا للجري» 
من هو وما هو الحوذي؟ انه اللفس الفصيحة. 

(SA اصنع أعنّتك من العقل وركايّك من‎ Y 
لتمتطي حصان اللسان هذاء في فضائه المترامي.‎ 


ما نراه ونحسّ به على الفور هو وجود اختلاف. فالعبارة الاولی» "کمیت الخطابگ 
قذفت بنا إلى أرض الاستعارة. ولا بد» من أجل مواصلة قراءة الشعرء من القبول 
بحقيقة الاستعارق وبأنها تتضمن المعنی وتهبه. وبهذه الاستعارة الأصلية الغريبة علينا 
ترك الشاعر یقودنا لا کتشاف معانیه. وهذا نوع مختلف من التعليم» ونو ع متمیز من 
الییداغو بحي یختلف عن ذاك الذي للوكري الاستاذ الذي بریدنا أن نستظهر. وکان 
ناصر خسرو قد حرّض مخیلتنا الفعالة وأثار حماستها على الفور. وأي صورة تتشدها 
مخیلتنا بهذه العبارة لا بد أن تکون فطنة بما يكفي لتتواءم مع أي معلومات جديدة قد 
یقدمها الشاعر. علینا of‏ نثق بالشاعر. وبینما وثقنا باللوكري كي یعلمنا مصطلحات 
وموضوعات الفلسفة الاساسية Up‏ بحاجة OY‏ یقوم ناصر خسرو ؛ بتثبيت منخیلتنا 
على أرضية صلبة وإطلاقهاء وهذا يعني طرح السؤال: "ما هو میت الخطاب؟* إنه 
Pa;‏ جازماً في العبارة الثانية على أن لكميت الخطاب مطلق الحرية في العدو واللعب 
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في شتى أنحاء ميدان العقل (کمیتشخُن - را ضمي ر آست میدان). و"المیدان" هو 
”حقل“» حقل لعبة البولو» وحقل الحرب. وحقل القتال (وهو في الانكليزية البريطانية 
”الدرجة“ ایضا) وبالنسبة للفرس "الغندور" (فنتصور آنها يجب أن تکون حصاناً 
رائعا) هو الخطاب. والضمير هو عالمها الشرعي. وبینما يقدم المزید من التفاصیل 
من أجل تعزیز الصورة في أذهانناء نجد الشاعر قد أسس مواد من المفردات التي يريدنا 
أن نعيها؛ pad‏ إلينا أربعة أسماء اثنان منها أسماء استعارة (الحصان > الخطاب؛ الحقل 
= الضمير) يجب على أذهاننا إبقاؤها في حركة من أجل العبارات التالية. لكن الشاعر 
یحوّل القواعد ویدلها؛ فيطر ح علینا Wye‏ أشبه برمي القفاز تحدياً: من هو SUS‏ هذا 
الکمیت؟ كيف لنا أن نعرفه؟ ونجري في شتی آنحاء آذهاننا لکن دون العثور على أي 
جواب. وهنا نحن في قلب طريقة الفلسفة, أي في مرحلة الشك. والشك هو الذي 
یجعل عقلنا يعمل» وفي اللحظة التي 2^ فيها يأننا لا نملك جواباً. غير أن الشاعر يُعطينا 
الجواب مشكورا بصورة مباشرة. JEN‏ هو النفس الناطقة (جانشخندان)» أو النفس 
الفصيحة أو نفس اللغة نفسهاء ولذلك غالبا ما يجري ترجمتها بالنفس الناطقة [أو 
العاقلة]» أي النفس الانسانية» لأنها النفس الوحيدة التي تنطق. فالرشاد أو سداد التفكير 
يعتمد على الخطاب. ومن الآثار الأخرى لهذا السؤال هو تحوّل الصورة الأصلية التي 
نملكها من حصان وحشي يعدو بحرية إلى آخر يعلوه خيّال. واللغة لا تعمل بحرية» 
والخطاب تضبطه نفس من صفاتها الخاصة الخطاب نفسه. ويُريد الشاعر منا أن نعي 
الدينامية القائمة بين الحصان والخیال. فالخيّال ليس خيّالاً إذالم تتوفر المطيّة. ومن 
خلال ضبط الخطاب يصبح الخیّال أكثر رشداء وبضبط النفس الناطقة للخطاب تجعله 
أكثر قوةٌ OY‏ يصبح أكثر رشداً. 

ويتواصل تقديم استعارة الفرّس [المتعلقة بالخيل] في البيت الثاني لكنّ الشاعر 
يبدل في لهجته مرة أخرى. فهو يستخدم أفعال الأمر ليأمرناء نحن القرّاء. فانظز کم 
يتوقع منا أن نتبع دروسه بسرعة ونطبقها. ولم يعد ناصر خسرو يكتفي بالسؤال» بل 
راح يستخدم لغة الأمر كي يأتي بنا إلى الاستعارة مباشرة. فليس من المسموح لنا 
مشاهدة الصراع من الخطوط الجانبية» وليس من المسموح لنا تعلّم الدرس أولاً 
ثم اتخاذ القرار بخصوص ما إذا كنا سندخل في القائمة أم لا. ail‏ هناء أي في البيت 
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الثاني» يشير إلى مهمتنا. وبما Ub‏ من الناس» ففي کل واحد منا نفس ناطقة» وهي 
نفس تختلف وظیفتها عن تلك التي للنفس النامية (التي تنمو وتتوالد) وعن تلك التي 
للنفس الحيوانية (التي تنمو وتتوالد وتتحرك في المكان). والنشاط المباشر للنفس 
الانسانية هو استخدام اللغة» التي هي أساس الفكر. ويأمر الشاعر قرّاءه بتصميم أزمتهم 
الخاصة من عقلهم )7 وركاباً من فكرهم (أنديشها) كي يتمكنوا من امتطاء کمیت 
الخطاب. لكنه يغيّر هنا في كلماته» ويسميه حصان اللغة (اسبزبان). وبما أن الكلمة 
المقابلة للغة في الفارسية تعني آیضاء كما في الإنكليزية» اللسان (زبان)» فقد جعل 
ناصر خسرو الصورة ملموسة أكثر من ذي قبل. ولغتنا هي من لسانناء وعلينا ضبطها 
بعقولنا وفكرنا. قد نكون بارعين ونعتقد أن الشاعر عندما استخدم عبارة ”في ميدانه 
التوسعي" (آندر إين پهن ميدان)» لم يكن يتحدث عن العقل كميدان الخطاب فقط 
ولكنه كان يشير هناء في الحقيقة» إلى ”الحقل الواسع“ الطبيعي أو ”الميدان العريض“ 
لألسنتناء أي كامل القنم الداخلي من الفم؛ بما في ذلك الأسنان والحنجرة وغار الفم 
الأعلى» والتي من خلال تفاعلها جميعاً تجعل اللغة تخرج [من الفم]. 

وتتضمن قصيدة ناصر خسرو ثمانين بيتا من الشعر."" وفيهاء مثل بقية القصائد' 
كلهاء أقسام موضوعية [عناوين موضوعات]» إلا أنها ليست كالأقسام التي في قصيدة 
اللوكري» وهي التي تمّت صياغتها بكل وضوح وفقأ لموضوعات الفلسفة. ويواصل 
ناصر عرضه لاستعارة ”الفرس والخيّال“ حتى البيت الخامس» وهو النقطة التي يحوّل 
تركيزه فيها إلى خيّالة آخرين» أي إلى مجال التنافس والحاجة إلى صقل مهارات 
فروسيتنا اللغوية. لكن إذا ما تابعنا في القصيدة إلى البيت الثاني عشرء فاننا سنری 
سلسلة طويلة من الأسئلة» وكل واحد منها يبتدئ بكلمة "مَنْ؟* (كى). فإذا ما أصغينا 
إلى الأبيات وهي ثقرأ بصوت عال» فان GIGS‏ الأسئلة ومعها صوت ”ك“ يطلق قرقعةً 
تشبه صوت حوافر الخيل» فإننا سنجد أذهاننا تتسابق من علم إلى آخر في عالم الفلسفة 
الطبيعية. 

۲ -مَنْ كان یعلم في البداية cosa‏ فک 

هل كان من الممکن قیاس ذلك الوقت» كما هو بواسطة كأس؟ 


Yvy 


قلاع العقل 


۳ - 2 كان یعلم أن المشتري وزحل والقمر» 

كلها تستمذ نورها من نور الشمس؟ 

-١ ٤‏ مَنْ كان یعلم أن الجبال والبحار والصحاري 

تقف عائمة في الهواء من غير سند؟ 

۰ 7 مَنْ كان یعلم أن مساحة الشمس هي أضخم ب ۱۹۰ مرة» 
واکبر بكثير من کامل هذه الارض التي تخصنا؟ 

521 أول من ابتدأ فن الحدادق 

عندما لم يكن هناك ملقط ولا مطرقة» ولا سندان؟ 

۷- 2 كان یعلم أن هذا الدواء المرّ والکریه الميرويّلان» 
یمکن أن یطرد الحمی من الصورة الانسانیة؟ 

۸ مُنْ آول من وصف VY‏ المعدة وأوجاعهاء 

JE”‏ الروبربو من الصین والشمرة من بيزنطة“؟”* 

٩‏ -مَنْ الذي اختر ع الحبر التركي الاحمر 

من بودرة الکبریت الأحمر والزثبق المائي؟۸* 

Y.‏ 52 كان یعلم أن حجرا من جبل أصفهان 

سیزید الضوء الذي يخر ج من BV‏ 

۱- 2 هو الذي قدر قيمة الذهب بأنها أعلى من قيمة 
الفضة. على مستوی العالم بکامله؟۲۰ 

S2 — Y Y‏ هو صاحب الكلمة التي جعلت قيمة العقیق اليمني الأحمر 
أقل من قيمة ياقوت بدخشان؟ 


ما تجدر ملاحظته هو كيف يحوّل ناصر ما بدا و کأنه مجرد دلیل من الاسئلة المتعلقة 
بالفلك و الطبیعیات والطب إلى سوال في الا خلاق. والبیتان الأخيران في هذا القسم 
يسألان حول القيمة الأساسية: ما هي القيمة الذاتية GY‏ معدن أو حجر ثمين» AS y‏ 
نشأت لهذه القيمة الذاتية علاقة بالقيمة النقدية العالمية؟ إن استخدام ناصر للقصيدة 
يختلف عن استخدام اللوكري في Ól‏ ناصر لا يضع بين أيدينا حقلاً من الدراسة 
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للفلسفة فحسبء ولکنه یطالب القارئ بالا 6 بالتشكيك بالفرضیات وتحدي 
"المسلمات" في الأسئلة. إنه يُعلّم اسالیب الفلسفة عبر خبرة قراءة الشعر. إن هذه 
القصيدة هي قصيدة تجريبية» ولیست لنقل المعلومات ببساطة. لکن» ولكي لا یظن 
أحد أن الشاعر یکافح من أجل مجرد وجهة نظر "عقلانیة" بخصوص العقل )255( 
فإنه یقول بوضوح أنه یدفع القاری باتجاه نوع آخر من العلم: | 


Yo‏ 7 وتعمق الآن في هذه بعين قلبك 
OF‏ عين راسك لا تستطیع رویتها. 

Y 1‏ لقد كنت منشغلا بشفاء عين رأسك 
فاعمل OY!‏ على شفاء عين قلبك. 


ما يريده ناصر خسرو من القرّاء والمستمعین هو الانتقال إلى خارج نطاق الفهم 
العقلاني» وأن ينظروا إلى الامور ”بعين القلب“. وهنا هو مجال حکم الاستعارةه لأنها 
ترتقي بالذهن والمخيلة من عالم الرشاد والتفکیر الاستطرادي إلى عالم الخطاب حيث 
تقوم ”النفس الناطقة" المبدعة (نفس سحن كوى) بخلق العلم والفهم» وتستحضر هذا 
الفهم في صورة لغة و خطاب. 

وبینما یقوم ناصر خسرو بتعلیم الطريقة الفلسفية والزام قرائه باستخدام عقولهم 
ومخيلاتهم للبقاء في مستوی صوره وتحدیاته» فانه لم یفصل الفلسفة عن معتقده 
الديني. فهو یتحدث في منتصف القصيدة عن الله الخالق والعليم (البیتین ۶۰ و (EV‏ 
ثم يتحول إلى مناقشة آول مخلوقات الله» العقل (خرَذ)» حیث يقدّم صورة للعقل 
ریما كانت مدهشةء تجعله رسول الله إلى الناس والأمر الالهي "را" 15 خوان): 


۲ - العقل» الذي هو رسول الله إليك؛ 

ماذا قرأ لك حول هذه المسالة؟ أأنت قراته! قل ذلك! 

۳ — بخصوص هذه المسألة» وللبرهنة على نفسك الناطققه 
لا آرید سماعك وأنت تقول إن فلانا أخبرك کذا وکذا. 


۳۷۹ 


ph‏ العقل 


E‏ £— فإذا ما كان أحد من الناس یعرف هذه العلوم» فأنت ایضا يا ولدي» 
ما زلت إنساناً كأيّ واحد منهم. 


في هذه الابیات الثلاثة الأخيرة يبور ناصر خسرو مفاهیمه حول الفلسفة والدین 
وطرائق التعليم. فالله قد أرسل إليك عقلك لتستخدمه وتستمع إليه» ولذلك "فاقر 1" 
مما يعلمك coll‏ تماما كما أمر محمد بقراءة رسالة الله. إن ناصراً يُيرز هنا المقابل 
الإسماعيلي الأفلاطوني المحدث لمحمد في الهرمية الكونية [حدود الدين]؛ وهو 
العقل» وذلك ضمن التسلسل التالي: الواحد» والعقل» والنفسء والطبيعة."" ويحذر 
الشاعرء في إدانة قوية منه للتقليد (وهو التبا ع الأعمى بلا تفكير لتعاليم قائد ديني عند 
التعرض لسؤال حول مسائل دينية)» من القول إنك قد سمعت الحقيقة من شخص 
آخرء من أحد المعلمين الكبار - لأنها يجب أن تصدر من الداخل. والح خخا 
کبشر نتشارك هذه المقدرة والمسؤولية. وفي حين كان اللوكري مسلما مؤمنا أيضاء 
إلا أنه لم يمزج الفلسفة والدين بالطريقة التي طبّقها ناصر خسرو في قصيدته. فقد 
أبقى اللوكري الموضوعين منفصلين» بينما توسّع ناصر في شرح كيفية عمل الاثنين» 
وهما الصادران عن الله. 


خاتمة 
بدأنا بوضع الحجج لإثبات التركيبة الغنية لألفية الشعر الفارسي الماضية باعتباره 
ذخيرة من المعلومات المجسّدة لنطاق كامل من الأفكار في الثقافة» والمحتضنة 
جميع الانفعالات والفضائل والرذائل الانسانيت إضافة إلى التاريخ والدعابة والطعن 
والتعليم الأخلاقي والفلك والطب والعلوم والفلسفة والمعتقد الديني والدافع الزهدي. 
وجاء نقد القرن العشرين لأعمال ناصر خسروء الذي ربما كان أكثر الشعراء الفلاسفة 
Leal‏ بالفارسية» ليضع أمامنا مناسبة للمجادلة لابراز كيفية مساهمة الشعر الفارسي 
في التقليد الطويل والمشهور من الشعر الفلسفي وبالتحديد الشعر الذي استكشف 
الأفكار الفلسفية اليونانية. وكان الهدف من مقارنة مختارات من قصيدتين لناصر 
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خسرو واللوكري الاستجابة للنقد الموجّه إلى الشعر الفلسفي کجنس من الشعر له 
مكانته» والکشف أيضا عن مستوی واحد من التعمق في هذا النوع؛ حيث تحقق LI‏ 
مقاربتین مختلفتین إلى الشعر الفلسفي. 

انتهجت آشعار اللوكري آکثر التعاریف الاساسية السائدة آنئذ للشعر ("خطاب 
موزون بقافية قائمة“» ”سوخنمنظوم“)» ومع ذلك كانت هناك بعض الشطحات. V‏ 
ويكاد لا یدخل في عالم المخيلة (أو الوهم)» الذي اعتبره ابن سينا وفلاسفة مسلمون 
آخرون أمرا جوهريا بالنسبة للشعر. واعتمدت قصيدة الل وكري الخطاب المقفی 
والموزون لتسهيل عملية حفظ المفاهيم الأساسية واستذكارها. أما ناصر خسرو 
فيعامل أشعاره بصورة مختلفة. فهو يستخدم الاستعارة؛ ويتحدث بطريقة مجازية؛ 
ویستعمل الأدوات الأدبية والبلاغية. إنه أدب. وهو شعر. وربما لا يجري الانتقال 
بالقراء ونزعهم من أنفسهم» أو ربما لا يرون الجمال أو يشاركونه معتقداته» ولکن 
تبقی هذه المادة شعرا. 

يضاف إلى ذلك أنه يوجد عنصر هام مضاف في أعمال ناصر خسرو. فهو لایتناول 
فكرة الشعر التعليمي كوسيلة لمجرد صبّ المعلومات في رأس القارئ. كما لا يحاول 
تعليم قرائه الفلسفة بالشكل الذي فعله في أعماله النثرية؛ إنه يسعى إلى تحريض أذهانهم 
وإثارتهاء وجعلهم يتأملون. إنه يحاول جعل قراثه يفكرون بطريقة فلسفية» ويضعون 
ما تثيره الطبيعة من حيرة في الحسبان» ويقدّرون ما توفره من تنوع جلیل» وبعد ذلك 
يريد منهم أن يتقدموا خطوةّ من مرحلة التعجب والتقدير إلى التفكير بأسباب الخلق 
وغاياته النهائية. ولا يحاول شعره فرض المعلومات عليهم» بل العكس هو الصحيح 
- إنه يسعى إلى خلق حركة ظاهرية في أذهانهم بحيث تصبح إبداعاتهم الفطرية هي 
التي تنتج الحقيقة المبتغاة. إنه يريد استخدام اللغة لتحويل تفكير قرّائه والسير به نحو 
مستوى أعلى. ويستخدم ناصر خسرو الفلسفة في أشعاره لدفع مخيلتهم وإخراجها 
من منطقة راحتها المعتادة إلى مرحلة جديدة من التقدم العقلاني نحو الحقيقة. وهذه 
هي الطريقة الفلسفية في أفضل حالاتها. 

إن شعر ناصر خسرو يعرض صفاً من الأدوات الشعرية المُتخيلة؛ بينما لا AK‏ 
شعر اللوكري يفعل ذلك آبدا. لكن كلا القصيدتين تعتبران من صنف الشعر الفلسفي. 


YAM 


الحواشي 


. ١ أعيد طبعه في ۰6۱۹۷۹ ص5‎ ۱۹6۱ (043) ABC of Reading ci gh عزرا‎ ۱ 

۲ مثال على ذلك SH‏ المكوّن من ۳۰۰ صفحة على شعر فلسفي لمولف إسماعيلي غامض هو آبو 
الهیشم الجُرجاني ple)‏ في القرن الرابع/ العاشر)» والذي کتبه ناصر خسروء کتاب جامع الحکمتین» 
تح. هنري کوربان ومحمد معين [مع ترجمة بالفر نسية ]» جامع الحکمتین. Le livre réunissant les deux‏ 

sagesses, ou harmonie de la Philosophie...‏ (طهر ان وباریس» ۱۹۵۳؛ ط ۰۲ (VIAL‏ وانظر عزیز 

الله الجويني» ”علوم و رياضي در کتبنظم ونثرناصر خسرو" لي (rg‏ . بهروز ايماني (طهران» 
erar- Yoo o ) ۶‏ انظر Lad‏ المقالة المرتقبة لالیس هینزییرغر eu‏ الحكمتين“» في 
دائرة المعارف بوزورك إسلامي [الموسوعة الإسلامية الکبری]؛ تح. کاظم موسوي بجنوردي (طهران؛ 
۵۹-). وحول الجرجاني انظر کوربان کناب جامع الحکمتین» ص4۸ رقم EVEN‏ ومعين» 
المصدر ذاته» ص۰۱۰ رقم ۰۷-4 حیث یقول إن أثره الوحيد هو ظهیر الدين أبو الحسن علي بن 
Aj‏ البيهقي» das‏ صوان الحکمة (المکتمل سنة ۰۱۱۰۸ ونشر مع ترجمة فارسية من قبل ناصر الدين 
خواجا منتخب الدين بعنوان تاريخ الحكمة المسمّى بدرة الأخبار ولمعات الأنوار, يعني ترجمة تنمة صوان 
الحكمةء تح. محمد الشافعي (لاهور» ٥‏ ) النص العربي؛ رقم ۰۸۰ ص۱۳۲؛ النص الفارسي؛ 
رقم ۰۷۳ ص AY‏ هنري کوربان؛ gal”‏ الهیشم الجرجاني * 21 مج ٩۳۱۷-۳۱ po C‏ ف. دفتري» 
b) The Ismailis‏ ۰۲ کمبریدج» 6۲۰۰۷ ص هه ۱ والحاشية NY‏ 

۳ مثال حول هذا الشعر لنور علي شاه أصفهاني (ت. ۹۷/۱۲۱۲ ۱۷۹۸-۱۷ الذي هو نظم شعري 
لکتاب شریف جرجاني (ت. )١801 JANT‏ النشري الموجز بالفارسية حول المنطق المعروف 
باسم کبری؛ انظر جرجاني» دو منطق فارسي: کبری» صفری» تح. مُرتضی مُدرّسي شهارديهي 
cob gb)‏ 140%( ص ۲۲-۵ S55.‏ هذا الشعر في ص٩‏ من المقدمة لکتاب الأصفهاني» دیوان 
نور علي شاه أصفهانيء المتضمن رسالة جامع الأسرارء كنز الأسرارء تح . أحمد خوشنویز عماد «OU gh)‏ 
(a4‏ 

.٤‏ مثالان على ذلك هما قصيدة اللوكري التي تم تحلیلها في هذه الدر اسة (انظر الحاشية ۲۲ الخاصة 
بمارکوت)؛ وفخر الدين الرازي (ت. 1 11۹4( "منظومة منطق وفلسفة* 3 في نصر الله 
بورجوادي» دو مجدد: بازهوهشائي در برای محمد الفزالي وفخر رازي (طهران» ۲۰۰۲)» ص TOON‏ 
ِ۹. 

Literature against Philosophy, للمر ابحعة انظر مارك )442 ندسون‎ d كثير‎ EVE ه. تمت دراسة هذا‎ 
۰۲۹۱ کمبریدج» ۰۱۹۹۵ ص‎ ( Plato to Derrida: A Defence of Poetry 

«O4 ctb) The Poetics of Aristotle تح. وتر. س. ه. بوتشر یعنوان‎ «Peri Poitikes TP 
ص۰۸‎ ‘Literature against Philosophy «i pi وانظر ادمو‎ $Y ص ه‎ ) 
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۷ "الشعراء يريدون نفعنا أو امتاعنا هوراس» cArs Poetica‏ سط ۳۳۳ تر. أ. ب. هریدسون ول. 
Horace for Students of Literature «023 7‏ (غينزفيل: 440(« ص۰۱۷ 

The Didactic Muse. Scenes of Instruction جرت معاينة هذه الخلفية عند و. سبیغلمات»:‎ ۸ 
.۵-۳ برنستون» ۰6۱۹۸۹ ص‎ ( Contemporary American Poetry 

Princeton Encyclopaedia of Poetry and فیلیب ویلرایت "الفلسفة والشعر" في آ. بریمنغر ¢ مح.)‎ ٩ 
۰1۱۷ ص‎ (VE برنستون»‎ Gan ga (طبعة‎ Poetics 

Persian Sufi Poetry. An Introduction to the ج. ت. ب. دوب روجحين»‎ Ju انظر على سبیل‎ aD 
”إذا ما تمکن أحد من‎ SAI ue ۰۱۹۹۷ (ریتشموند» سوري»‎ Mystical Use of Classical Poems 
DIE تشخیص العبقرية الفارسية الادبية بخصلة واحدة واسعة الانتشار» فان المیل نحو الوعظ‎ 
سیکون اختياراً مناسبا. ویسهل إيجاد الادلة الداعمة لهذا الأمر من كل الازمان*.‎ 

343) The Philosophical Poetics of Alfarabi, Avicenna and Averroes JUS انظر سلیم‎ ۱ 
وقام إسماعيل م. دحيات بمعايئة الفارابي في‎ $YAY- YAN ۰۱۰۷ ص۰1۳‎ (Y Y ونیویورك»‎ 
۰۱۸-۱ ص1‎ (YAY E (O44) Avicennos Commentry on the Poetics of Aristotle 

£Y ص‎ cAvicennass Commentry دحیات‎ MY 

Princeton Encyclopedia of طوّر ف. ویلر ايت مخططا من جزئین» "الفلسفة والشعرگ في‎  ..۳ 
(Lucretius, De Rerum Natura; Pope, Essay J ni d » ص 511-516 مع أمثلة عن‎ Poetry 
وإليوت» أربع‎ «Ode to a Grecian Urn وعن النوع الثاني (شكسبير» الملك لير» و کیت‎ on Man) 
رباعیات). ش‎ 

The Heart of Islamic Philosophy: The Quest for Self-Knowledge in the انظر وليام تشيتيك,‎ Vt 
(آوکسفورده ۱ ص-۱۳۱.‎ Teachings of Kashani 

aO‏ كتب ابن سينا قصيدة بالعربية عن النفس حققها فتح الله خلیف» ابن سينا في علم النفس: درامة 
لقصيدته في النفس (القصيدة العینیة) (بیروت $VYY Y-YYA je «(VAVE‏ تر. إ. براون» A Literary‏ 
History of Persia‏ (لندن وکمبریدج» ۱۱۹۰-۱۹۰۲ وأعيد طبعه في کمبریدج» (A3‏ مج۲) 
ص .YA-YY‏ 

0.7 انظر كلمة الدخول إلى ”أبي بكر محمد بن علي SIPS‏ السرخسي الحكيم"؛ مع عدة 
مختارات شعرية» في سديد الدين محمد بن محمد عوفي لباب الألباب» تح. !. ج. براون بعنوان The‏ 
OAI) Lubabu'l-albab of Muhammad ‘Aufi‏ ولیدن ۱۱۹۰۳ cYe ۲ «Ol gb‏ ص8 ٩۱ ٩-۱‏ 
تقسیم 39 e‏ طهران» 0 2091-060 

NN‏ اجتذب قابوس بن ووشمُغير» الذي كان حاکماً على جورجان وطبرستان» الکثیر من المفکرین» 
بمن فیهم البيروني» الذي أهدى کتابه تجارب الأمم إلى قابوس» وابن سينا الذي طلب الرعاية عنده؛ 
وکتب حفیده كاي كاؤس بن إسكندر بن قابوس بن ووشمغیر رسالة تتضمن نصائح للحکام تكريماً 
لجده بعنوان مراة للأمراء: ابوس نامه تر. روبن ليفي (نيويورك» ۱ ص:: ix-‏ عوفي. لباب 
الألباب» ص۱۸ (0۰0)» حیث یقول إن ما يدؤنه هو مدیح للأمير ناصر الدولة آبي الحسن محمد بن 
إيراهيم بن سيمجور (ت. ۳۷۸/ (AAA‏ منسوب إلى السرخسي. 

A‏ حكيم ميسري» دانش- نامه در علم بيزيشكي» تح. برات زنجاني (طهران» AAAY‏ وهي 
أشعار علمية وطبية نظمت لحاكم خراسان في ظل السامانیین. انظر جيلبيرت لزارده Les premiers‏ 
gh) poètes persans édités et traduits‏ ان وباريس» tE ۰-۳ V o VATE‏ ترجحمة فرنسية (AS por‏ = 


YAY 


قلاع العقل 


= ۳ ۰-۱ ۱۸. ويجادل زارد (ص۳۹) بان أسلوب ميسري الواثق لا ظهره بالشاعر الرائد أو 
الراديكالي في هذا الجنس من الأدب» ولكن BS”‏ عهد لتقليد سيق له أن أصبح راسخا“ بحلول 
القرن الرابع الهجري/ العاشرالميلادي. 

8. انظر الحاشية Vo‏ 

Lv.‏ انظرء على سبيل المثال» روكسان د. مارکوت. ”ملاحظات أولية على حياة وأعمال أبي العباس 
اللوكري (ت. حوالي ۷ «(Y * 30VY cAnaquel de studios Arabes “(VV YY‏ ص —Ye‏ 
Voy‏ 

۰۱ . انظر الحاشية 4. 

۲. . تم نشر قصيدة أبي القاسم بن میرزا بُزورك مير فندريسكي (ت. ۰ مع شرح 
لعباس شریف داراييي لشرح آخر بعنوان تحفة المراد: شرح قصيدة مير فندريسکي» شرح حكيم PLE‏ 
شریف دارابي» بي ضمیمه شرح خلخالي واجيلاني» تح. محمد حسین MTS‏ وتقدیم سيد جلال 
الدین آشتياني (طهران» 4 ۱۹۹). 

.YY‏ انظر المجلد المنشور bea‏ والذي ضم مقالات الموتمرات الدو لية التي عقدت پمناسبة 
ذکری مولده -Nasir Khusraw: Yesterday, Today, Tomorrow OV yx‏ تح. سفروز نیوزوف 
ورمضان نزارييف (خوجند» طاحیکستان» ۰۵ حول فکر و کتابات ناصر خسرو انظر 
لیس هنزییرغر» O45) Nasir Khusraw, the Ruby of Badakhshan‏ ونیویورك ۲۰۰۰؛ Yb‏ 
o )۳‏ 4۳۲-۱۷ الترجمة الفارسية» فریدون بدرائي» ناصرخسرو: J-Y‏ بدخشان: تصويري آز 
شاعر a Site‏ وفیلسوف ايراني YT EA o »)۲۰۰۱ cOl gb)‏ وکان شعر ناصر خسرو موضوعا 
لمؤتمر في لندن سنة ۰۲۰۰۵ وستکون وقائعه أول بحث في العمق في أشعاره وجنسها من الشعر 
الفلسفي: أليس ji‏ ر غر» Pearls of Persia: the Philosophical Poetry of Nasir Khusraw «gea‏ 
(لندن» سيصدر). 

.٤‏ من أجل مقدمة لمساهمة ابن سينا في الفلسفة الأرسطية: انظر لين غو دمان» Avicenna‏ (لندن 
ونیویورك AYTA S MTM ٤ص ))١9497‏ 

.Ye‏ ابن سيناء دانش نامه علائي» تح. محمد معين ومحمد مشكاة (طهران؛ ۲ ؛ ely‏ طبعه في 
٥‏ تر. برویز مورویدج» The Metaphysica of Avicenna‏ (لندن ونيويؤرك» £V AVY‏ وانظر 
غو دمان» cAvicenna‏ ص۰۳۷ رقم ٤۷-٤٥‏ . 

1 يمكن إضافة قضية لصالح تر كيا العثمانية» لكن من الموکد أن الاراضي المعروفة اليوم باسماء 
أفغانستان وباکستان والهند عرفت استخدام الفارسية كلغة إدارة طوال القرن التاسع عشر من قبل 
المستعمرين البريطانيين والفرنسیین. أما في مناطق آسیا لوسطی فاستبدلت الفارسية بالروسية بالقوة 


بعد ثورة ۰۱۹۱۷ 
۷. ماركوت» "ملاحظات آولیة ص۰۱5۷-۱۳۷. 
YA‏ المصدر السابق. 
e ۹‏ اکمال AS‏ البيهقي؛ تعمة صوان الحکمةء سنة 0۳۳/ ٩۱۱۵۸‏ انظر ماركوت» "ملاحظات 


HER مع توثيق‎ ۰۱۳۵-۰-۱ ۳ ٤ص‎ “as gl 

.00 ترجمة مارکوت. "ملاحظات أولية“» ص۱۳۸. 

۱ . حول دراسة تعاين العلاقة بين الادیب والفیلسوف انظر مقالة ایفیرت روسونء "الفیلسوف 
كأديب: التو حيدي و «Zeitschrift für Deschichteder arabisch-islamischen Wissenschaften (“ail‏ = 


TAL 


الکون في الشعر 


34421( ص ۰٩۲-۵۰‏ استشهد بها بيترهيث» Allegory and Philosophy in Avicenna, with‏ 
a translation of the Book of the Prophet Muhammad's Ascent to Heaven‏ (فیلادلفیاه Y‏ 344(« 
ص T ١‏ ذکرت مارکوت أن الأبيات الشعرية العربية الخاصة بالل وكري قد صمت في AS‏ مجهول 
بعنوان إتمام تتمة صوان الحكمة, المولف سنة [IAA‏ ۱۲۹۰ (ص۰-۱۳۵ VE‏ 

ASW NLS أكثر من ۰؛ بيتا من الشعر بالعربية منتقاة من قصائد من نظم اللوكري‎ TY 
في شکل عدة مخطوطات غير منشورة. وإنني ممتن‎ QUI المجهول إتمام نتمة صوان الحكمة‎ 
للصفحات ذات الصلة من مجموعة كوبرولو في استانبول»‎ po للبروفيسور فرانك غريفل لإرساله‎ 
إضافة إلى دراسته غير المنشورة لصوان الحكمة. وكانت ستة أبيات من نظم اللوكري قد شرت في‎ 
مقدمة المحقق لكتاب أبي العباس اللو كريء بيان الحق بضمان الصدق: العلم الإلهي» تح. إبراهيم ديباجي‎ 
ص۱۹. وحول القسم الخاص باللوكري في كتاب إتمام استشهدت ماركوت‎ ))١956 col qb) 
—Ve V (“ملاحظات أولية“» ص70١) بمخطوطة من المكتبة المركزية في جامعة طهران الورقة‎ 
الورقة 47 ۱؛ ووردت عند جويل‎ ۰4۰۳۳ MS Or انظر أيضا مخطوطة المتحف البريطاني»‎ ۲ 
O43) Philosophy in the Renaissance of Islam: Abu Sulayman al-Sijistani and his Circle كريمر»‎ 
Ve ص6‎ NIAN 

۳. . اللوكري؛ شرح قصيدة أسرار الحکمة النص الذي ضبطته إلاها روهیدیل تح. محمد رسول 
درياغشت ورضا بورجوادي (طهران ۲۰۰۲). 

Yt‏ المصدر السابق» ص۱۲. 

۰۰ المصدر السابق. 

YA‏ المصدر السابق» AT Ye‏ والعبارات الفارسية هي: نفسانيى- عفت سخاوت؛ شجاعت» 
حکمت؛ جسماني- صحت. قوت» جمال؛ خارج- مال ویاران وفرمانیزداری ونسب. ویمکن 
راع جاع على + حفس Ve eC ocu a‏ 

YN‏ انظر روجر أرنالدزء cEI2 ¢ “glu”‏ مجك toe‏ وکان أبن سینا والأفلاطونيون 
المحدئون المسلمون قد أجروا توافقاً بين هذین المفهومین: المنطق هو جزء من الفلسفة» ویشکل 
مقدمة لها. 

The Development of Arabic Logic لمزید حول هذه المناظرة انظر: نیکولاس ريشرء‎ ۸ 
.o0Y— o edt £o 

74 اللوكري» آسرار الحکمق oe‏ 

i‏ ويقرأ الأصل ك“زير“ بدلا من ”زي بار“ التي آوردها المحقق. اللوكري؛ اسرار الحکم 
SN‏ 

.۷٤و‎ ۷۳ اللوكري آسرار الحكمة» ص۷۳ البیتان‎ ١ 

۲. المصدر السابق» البیت AE‏ 

EY‏ المصدر السابق ص۷۸. 

.۸۲ المصدر السابق» ص‎ tt 

. المصدر السابق. ص۱۰۰ البیت ۰۱۶۱ 

0.5 المصدر السایق. 

Sos uec مارکوت "ملاحظات‎ ۷ 

۸ آسرار الحکمة الابیات ۱۵۱-۱۰۰ 


YAO 


قلاع العقل 


tA‏ طور poli‏ خسرو هذه الموضوعات في قصائد طويلة. انظر على سبیل المثال الدیوان» 
رقم Mo‏ (ترجمة أليس هنزبیرغرء ناصر خسرو BBY‏ بدخشان» (VA uo‏ "انظر بعينك الخفية 
إلى ما تخفیه الارض, OY‏ العين الظاهرة لا تراه./ ليس بالحدید يجب تقييد العالم ولکن 
بقیود الحکمة يجب تقییده*؛ انظر الديوان, eU NT‏ ۲: ۳۸-۳۷ (ياقوتة» ص 6۲۵۰ ۷۸:۱۵ 
ci du)‏ ص ۰۷۲ di dU) ۱۰-۹ :YVA‏ ص ۲۰۲ و ۳۹:۸۰ (عاینته هنزبیرغر في درر فارس» 
سيصدر). 

.5 بدیع الزمان فروزانفر» سحن وسْنوران (طهران» ۰ ص۱۵4 رقم ۰۱ 

)10 محمد شبلي نعماني هندي» شعر العجم (لاهور» ۰۸ ۰ ۱۹۱۸-۱)؛ E‏ جمة الفارسية» محمد 
تقي فخر داعي جيلاني بعنوان pd‏ العجم يا تاريخ شعر وأدبيات إيران coge ۱۹۸6 (Ol gh)‏ 
ص۷۷ ۱۷۹-۱ (في فصل بعنوان ”شاعر فیلسوف"). 

۰۲۷۱ الخشاب. ناصر خسرو: رحلته, وفكره الديني؛ وفلسفته وشعره (القاهرة» ۰) ص‎ cow .oY 
OX AS 

le ۰۳‏ تشترء سوير ازناسر دور (طهر ۵2۰6۱۹۸۲۱۵ ۲۱ Y~‏ 

Lot‏ سيد جعفر شهيدي ISI”‏ وعقائد کلامی ناصر خسرو" في ياد نامه ناصر خسرو (مشهدء 
السنة الإمبراطورية الفارسية» ۰۱۹۷۲ ص۳۱؛ واستشهد بها رحیم مسلمانیان قبادياني» برای 
سمرقند gh)‏ 00( 1443( ص ۰1۰-۵٩۹‏ 

. اليس هنزبيرغرء "النفس الناطقة: تحلیل لشعر فلسفي لناصر خسرو في أليس هنزبیرغر؛ 
Pearls of Persia -gea‏ (لندن» سیصدر). 

.o1‏ في طبعة محقق من الدیوان؛ قارن مع طبعة تقوي ذات الأبيات AS‏ ۷(البیت OV‏ من طبعة محقق 
مفقود فيها)» وطبعة إثييو ب۷۸ Ga‏ (والبيتان OV‏ و VY‏ مفقودان في طبعة محقق). 

۷. باتباع طبعة محقق قرأ الكاتب كلمة " فروزه" على أنها الكلمة المناسبة هناء وتعني aD‏ أو 
[نبات الخولنجان]. انظر ف. ج. ستينغاس» معجم فارسي - إنكليزي (لا. م.» ۱۸۹۲؛ أعيد طبعه في 
لاهور ۱۹۸۱). 

۸ الکبریت الاحمر والزئبق کانا العنصرين الاساسیین في الخیمیاء القديمة. غير أن ناصر خسرو 
یخبرنا في هذا البیت آنهما کانا مکونین آساسیین في إنتاج آهم أشكال الحبر الأحمر المستخدم في 
کتابة العناوین والمداخل في المخطوطات. 

og‏ وهذا مبني على نظرية "الاشعاع" في الفهم» والتي شاعت لدی بعض الفلاسفة الیونانیین 
والمسلمین. وهي تقول إن الرؤية تعتمد على كمية ووضوح الضوء الخارج من العين لبحیط بالشيء 
المرئي. وقي هذا المجال كات ثمة حجمارة خاضة من أصفهان تُطحن في صورة بودرة» أو سورمهء 
لتزيد في صحة العیون. وثمة أبيات مشابهة عند خاقاني وعند الحجاج بن يوسف في ثمار القلوب» 
انظر مجتبى مينوي ومهدي محقق» شرح بزورك ديوان ناصر خسرو (طهران» QUY‏ مج ۰۱ 
ص۷۹ . 

۰ . وأنقل هناعن طبعة مينوي/ محقق. 

۱ للمزيد حول عقيدة العقل الاسماعيلية کرسول انظر: محمد pl‏ علي أليباي» "Abu Ya'qub‏ 
cal-Sijistani and ‘Kitab Sullam al-Najat’: A Study in Islamic Neoplatonism"‏ أطر وحة دکتوراه 
جامعة هارفارد ۰۱۹۸۳ coc YeY uo‏ حيث یدرس بالتفصیل نوعین من الرسالة: جسمانية 
وروحانية. 


YAN 


الکون في الشعر 


05 قارن جولي س. ميسمي» "العالم الصغیر الشاعري: القصيدة الفارسية حتی نهاية القرن 
“oi tall‏ في ستیفان سبیرل و کریستوفر شاکل» aج.« Qasida Poetry in Islamic Asia and Africa.‏ 
Classical Traditions and Modern Meanings‏ :1 )044( 1.990( ص۱۳۸ (۱۸۲-۱۳۷)؛ ومیشیل 
غلونز» "التقلید الشعري والتغییر الاجتماعي: القصيدة الفارسية في إيران ما بغد المغول“» المصدر 
السابق» ص۱۸۳ (۲۰-۱۸۳). 


TAY 


3t 


شاهد مبکر على دخول آشعار ناصر خسرو 
في الصوفية: رسالة عين القضاة حول التعليمية 


هيرمان لاندولت 


أشار فرهاد دفتري في كتابه الضخم الإسماعيليون إلى ”مشابهات وثيقة الصلة“ بين 
عقيدة الإسماعيليين النزاريين وبعض أفكار وممارسات الصوفية» مثل الدور الذي 
يقوم به الامام محاكيا دورالشیخ الصوفي في ما يخص العلاقة مع الأعوان» أو التجربة 
الروحية المرتبطة بشكل مشابه مع كل من "القيامة" النزارية و "الحقیقة" الصوفية. 
وبینما يتجنب دفتري بصورة حذرة أي خلط بين هذين التقليدين» فانه یقترح بحق 
df‏ مثل هذه المشابهات - بدلاً من کونها مجرد رغية من جانب النزاریین» إذا جاز 
القول لتجنب الاضطهاد في أعقاب تدمیر ألمو ت - قد ”مهدت الارض لاجتماع 
الإسماعيلية النزارية مع الصوفية في فارس وتدامجهما خلال فترة ما بعد ألموت*.۱ 

وتدفعني هنا رغبة في تفخص حالتین مختلفتین نوعا ما من حالات الروابط المتقاطعة 
القديمة الممكنة بين الاسماعيلية و الصوفية» و کلاهما له علاقة بما ندعوه - بکلمات 
دفتري- "الشخصية المتعددة الوجوه؟" لناصر خسرو (ت. ETO‏ ۱۰۷۲ أو بعد 
ذلك). وسأناقش بإيجازء في البداية» الاسئلة العامة المتعلقة بالتأثير الصوفي في الشاعر 
الإسماعيلي الكبير نفسه وتقبّله لهذا الأثر. ثم سألتفت إلى الحقيقة المكتشفة مؤخراً بان 


۳۸۹ 


قلاع العقل 


و صر روي ۰ الصحيحة بلا أدنى شكء والتي قَدمت 
في وقت متأخر جداً كنموذج ” للقصيدة الفلسفة؟ ' وسبت إلى مير فندريسكي (ت. 
[Yo‏ ۰ او E SOM‏ » سبق أن اقتبسها وشرحها الصوفي 
الشهير عين القضاة الهمداني دعماً لآرائه الخاصة. OUS‏ عين القضاة موضع شك بالفعل 
بأنه ينتمي إلى الإسماعيلية السرية وأعدم سنة © [ov‏ ۱۳۱ ۰۱ أي بعد وفاة مؤسس الدعوة 
النزارية الجديدة حسن الصبّاح ٤ [ov A)‏ ۱۱۲) بأقل من عقد من الزمن. 


ناصر خسرو والصوفية 


الصورة المقبولة على نطاق واسع لناصر خسرو بأنه شاعر صوفي لا كالشعراء 
تولدت إلى de‏ كبير من عملين تعليميين من نوع المثنوي نُسبا بصورة تقليدية إليه» 
وهما سعادت نامه" و روشنائى نامه.* غير أن صحة هذين العملين كانت موضع شك 
قوي من قبل المرجعيات المعاصرة. فبينما يعتقد عدد قليل م: منهم اليوم بعبقرية ناصر 
ویستخلصون منها نتائج بعيدة AV‏ إلا أن الجدل في حالة روشنائی نامه لا يزال بعيداً 
عن cui‏ وهو ما یمکن ملاحظته من خلال مناقشة فرانسوا دو بلوا للمساألة. "وتجدر 
cdi MM POR ee A‏ 
تصنیفها فحسب, ولکن من وجود عمل آخر بعنوان روشنائی نامه Cad‏ کلب نثراً من 

قبل المؤلف نفسه. ‏ وکان کتاب روشنائی نامه النثري هذا قد نشر لاول مرة سنة ٤٩‏ ۱۹ 
من قبل فلادیمیر إيفانوف تحت عنوان الفصول الستة أوشيش فصل المعروف أيضاً ب 
روشنائی نامه." ومع ذلك فان العنوان الذي وضعه إيفانوف كان مضللاً SUS‏ في أن 
المؤلف نفسه آشار بوضوح. أثناء وصفه للکتاب في المقدمة بأنه یتکون من ستة 
فصول (شیش فصل). إلا أن العنوان هو روشنائی نامه فحسب ولیس شيش فصل. وهذا 
العمل هو رسالة أفلاطونية محدثة - (سماعيلية واضحة وهو مثل معظم كتابات ناصر 
العقائدية ay pl‏ الا خری» التي لا تقل عن أربعة" - إضافةً إلى العمل الحالي -وأبصرت 
النور تدريجيا إبان القرن المنصرم» قد كتب بصورة صريحة باسم الامام — الخليفة 
الفاطمي المستنصر بالله (ح. 6۸۷-2۲۷/ ۰۳۷ ۱۰۹-۱) الذي تكرّر مديح ناصر 


۳۹۰ 


شاهد میکر على دخول آشعار ناصر خسرو في الصوفية 


له في قصائده. وبالمقابل فإن LS‏ روشنائی نامه الموزون لا یتضمن إلا القليل؛ إذا 
ما جد» من الاشارات الصريحة إلى تعالیم فاطمية أو شيعية مخصصة. وفي حين لا 
یذکر هذا المثنوي حتی الأئمة» إلا أنه يعرض» في طبعاته المتوفرة حالياً على الأقل» 
LUT‏ واضحة لنسخة من الأفلاطونية المحدثة الملونة بالصوفية بشدة. 

إن أقدم المخطوطات الباقية من كلا نسختي روشنائى نامه الموزونة والنثرية تعود 
إلى نفس الفترة الزمنية تقريباء وهي الفترة التي وصلتنا منها مجموعة مختارات من 
قصائد ديوان ناصر أي أواخر القرن السابع الهجري/ الثالث عشر الميلادي وأوائل 
القرن الثامن الهجري/ الرابع عشر الميلادي.*لكن» في حين بقيت النسخة النثرية من 
روشنائی نامه مجهولة لقرون خارج دوائر إسماعيلية محددة» إلا أن المشوي اشتهرت 
كما هو واضح منذ تلك الفترة» واعترف بها بعض المتصوفة شعرا منسوبا إلى ناصر 
خسرو. ونجد دليلا على ذلك في كتاب سعادت نامه للمتصوف محمود شبستري» 
من أوائل القرن الرابع عشرء الذي اشتهر اکثر» من خلال كتابه كلشن رازه كأحد أتباع 
ابن عربي المتطرفين. ومن المفارقة أنه يتحوّل في كتابه سعادت نامه ضد الفلاسفة 
کابن سينا (ت. (V PV EVA‏ والسهروردي الاشراقي (ت. ۰۸۷/ ۱۱۹۱) (age‏ 
إياهم بالالحاد المطلق» ویضع ناصر خسرو في الخانة ذاتها. ومن الواضح تماما أن 
الدسخة الموزونة من روشنائی نامه هي التي كانت في caza‏ لأنه يذكر اسم المؤلف» 
poli‏ خسرو والعنوان (المختصر في صورة روشنائی نامه لأسباب تتعلق بالوزن) 
ویقتبس بإعادة صياغة بيت من الشعر نجده في النص الأصلي بالفعل یقول إن CIM”‏ 
النامية“» ولیس الله بالأحرى» هي المسوولة عن وجود النباتات بأنواعها. ۲ ونجد في 
الرواية المشهورة والخيالية لامیر دولت شاه (کتب [AVY‏ ۱۸۷) عن حياة ناصر 
ذکرا لدسخة موزونة من روشنائی نامه من المفترض آنها النسخة نفسها التي نتحدث 
عنهاء ومنسوبة لناصر أيضاً. '' ویبدو أن هذه الرواية تستقی من مصادر صوفية OV‏ 
عقدة القصة هي التحوّل الخارق للشاعر- الفیلسوف إلى الصوفية على يد الشيخ 
المتصوف أبي الحسن GUS‏ (ت. 6 (Arei vv‏ وبحلول القرن 
التاسع الهجري/ الخامس عشر الميلادي یظهر poli‏ خسرو کمتصوف خالص في 
کتاب العطار المزيّف لسان الغیب. ۱۳ 


ray 


قلاع العقل 


وفي حين ثمة ما يمكن قوله بکل تأكيد بخصوص الشك Ol‏ في روشنائی نامه 
الموزونة مايمت بصلة إلى Jen‏ الصوفي لناصر خسرو أكثر مما يتصل بالرجل نفسه» 
فإن ثمة دليل مأخوذ من الديوان Leal‏ يبدو وكأنه يوحي Ob‏ الشاعر قد تأثر بالصوفية 
في لحظة ما من حياته. ولا بد من قول كلمة بهذا الخصوص حول القصيدة المشهورة 
بعنوان "حج ضائع“» أو "الحجاج" (رقم١‏ 4 ١‏ في طبعة مينوي/ محقق)» التي سبق أن 
ata‏ وله إدوارد براون باعتبارها "قصيدة بالغة الروعة" لاعتقاده "بأننا نرى في 
أفضل معانيها تطبيقاً لعقيدة التأويل» أوالتفسير الباطني» الخاصة بالإسماعيليين".؟' 
ولذلك من غير المدهش أن نجدها متوفرة اليوم في أربع ترجمات إنكليزية عل الأقل. ۱۳ 

وهذه القصيدة فريدة LLS‏ كما Sop‏ مهدي محقق»"' ولو لم يكن ذلك للسبب 
نفسه الذي اقترحه براون: فهي ليست أكثر ولا أقل من نسخة شعرية لحكاية صوفية 
مشهورة نجد نسخة نثرية منها في كتاب كشف المحجوب. الذي هو الدليل الفارسي 
المعياري للصوفي الكلاسيكي وألفه معاصر ناصر الستّي المذهب (والمعادي 
للإسماعيليين) علي بن عثمان الغزنوي الجْلايي» المعروف على نحو أفضل باسم 
الهجويري» والذي ينسبها إلى شخصية لا تقل عن مستوى الجنيد من بغداد (ت. 
۹۷ . ۱) الذائع الصیت.۲" وتتضمن الحكاية في كلتا النسختين رسالة صوفية 
نموذجية: الممارسة الصحيحة للتضحية خلال طقوس الحج تعني التضحية بكل ما له 
صلة بالنفس الدنیا.۱۸ وما هو أكثر من ذلك هو OF‏ ليس للقصيدة موضو ع المناقشة أي 
صلة تحديداً بما هو تأويل إسماعيلي مميّز لطقوس الحج كما وضعها ناصر نفسه في 
کتابه وجه الدین.۱۱ انها تنطابق تماما بالأحرى مع کامل الحكاية التي قدمها المُجويري. 
ويترك ذلك» كما يبدو لي» نتيجةٌ واحدةٌ فقط من نتیجتین ممکنتین: Ul‏ أن ناصر قد 
سمع حكاية الحج الضائع من أحد المتصوفةء مع احتمال ضعیف بأن هذا الصوفي لم 
o:‏ سوى الهُجويري نفسه. وكما هو معلوم؛ فإن كلا من ناصر والهُجويري ارتحلا 
كثيراً في الجزء الشرقي من العالم الاسلامي؛ ومع أن تواریج رحلات الهجويري غير 
معروفة بدرجة كافية من الدقة والیقین» إلا أنه یجدر ذکر أن DIS‏ منهما زار ضریح 
آبي يزيد البسطامي» وکانا على معرفة بطرق الاسفار والأماكن المشهورة بين لاهور 
وسورية. "أو ریما أفادت الحالة Ob‏ القصيدة في جميع يع الأحوال» ليست لناصر . cii‏ 


ray 


شاهد میکر على دخول آشعار poli‏ خسرو في الصوفية 


هذه الحالة علينا انتراض آنها ضمت إلى الديوان في وقت ما قبل ٤‏ ۰۱۳۱/۷۱ لأنها 
سبق لها أن أضيفت إلى أقدم المجموعات الباقية من قصائده المذكورة أعلاه. 


عين القضاة و الإسماعيلية 


في ملاحظة موجزة له تناولت ناصر خسرو استشهد جامي (ت. (V £4Y JAAA‏ 
بستة أبيات قال إن عين القضاة قد اقتبسها في کتابه زبدة الحقائق نقلا عن قصيدة لناصر 
خسرو.۲ وكتاب جامي المشار إليه بزبدة الحقائق هو کتاب بالفارسية لعين القضاة 
عرف أكثر بعنوان تمهيدات» حيث نجد الأبيات الشعرية نفسها وقد جرى توضيحها 
وتعريفها بطريقة تبدو فيها وكأنها تقتبس مولفا آخر."" ومع ذلك Op‏ استشهادا آخر 
بالأبيات نفسها ورد في رسالة عين القضاة رقم 1۵0۳۳ gles‏ المؤلف وكأنه يقتبس 
نفسه. وكاثناً ما يكون الأمر فان الأبيات المذكورة هي في الواقع جزء من قصيدة 
كانت قد ضُمّت إلى نسخ أقدم عهداً من ديوان ناصرء لكنها لم تلبث أن cg‏ 
ولأسباب مقنعة بالنسبة c‏ من الطبعة التقدية التي قام بها كل من مجتبی مينوي 
ومهدي مُحقق.*۲ 

غير أن جامي لم يكن LLG ater‏ فكما نعلم اليوم» بفضل تعلیقات علي نقي 
مُنزوي المكثفة على رسائل عين القضاة»*۲ فان الأخير قد اقتبس بالفعل أبياتاً من دیوان 
ناصر خسروی ولو أنها لم تكن الأبيات "التجديفية تقريبا“ التي أشرنا إليها للتو» ولکن 
ثمانية أبيات من قصيدة مختلفة جداً (رقم ۰ ۱) تصوّر جوهر آراء ناصر الإسماعيلية. 
وقد ترجمت هذه القصيدة بكاملها في نهاية هذه المقالة» وبيّنت في الحواشي الأبيات 
التي اقتبسها عين القضاة من أجل تسهيل الرجوع إليها. وفضلاً عن أهميتها الجوهريق 
فإن اقتباسات عين القضاة واستشهاداته الأخرى هي ذات أهمية من وجهة نظر لغوية 
بحتة» ما دامت قد كتبت قبل نسخ أقدم مخطوطة باقية من الديوان نفسه (أي المجموعة 
التي تعود إلى سنة 4 ۷۱/ Ov Yo‏ بحوالي مائتي عام. 

ربما كان عين القضاة يعرف كامل القصيدة» فهو يقتبس سبعة أبيات وردت في 
الرسالة رقم vo‏ (الأبيات ۰۲۱ CY ۰۲۶ Y Y‏ ۰۲۳ ۰۲۹ ۳۸ بهذا الترتيب)»”5 


rar 


قلاع العقل 


والبیت 4۰ بصورة مستقلة في الرسالة رقم ۲۰۸۷" وکما جرت العادة في مثل هذه 
الحالات فإنه لا یذکر اسم الشاعر. آما في هذه الحالة فلا يوجد سوی شك ضئيل 
حول معرفته الجيدة بأنه كان یقتبس ناصر خسرو. كما یذ کر في مکان آخر بان صدیقا 
من بدخشان آخبره حول ممارسة غريية للاسلام في تلك المناطق,*" وهذا يفيد بأنه 
كان قادرا على الوصول إلى مصادر تستقي مباشرةً من ناصر خسرو نفسه؛ باعتبار أنه 
أمضى السنوات الخمس عشرة الأخيرة من حياته في بدخشان. 

كانت الرسالة رقم Vo‏ قد کتبت را على سوال يتعلق بطريقة تحصیل المعرفة 
أو العرفان. ocn,‏ ذلك مناسبة لعين القضاة لیشرح على وجه الخصوص عقیدته 
الخاصة حول العلاقة؟" بين الشیخ (أو ”بير“) والمرید بما یتفق مع التقلید الصوفي 
الستّي» وتمییزه عن عقيدة التعليميين» أي النزاریین. غير أن الحقيقة الفعلية هي أنه 
كان هو نفسه یطر ح نوعا من التعلیم ولا يفتد الجدل النزاري إلا بمقدار ما كان ذلك 
يعني إثبات المکانة الحصرية لتعلیم (مامهم. ومن الواضح أنه وقف» عبر هذا الفعل» 
على مسافة بعيدة عن الغزالي» كما سنری في الحال. 

وبالتسلیم بان المناخ الديني - السياسي في ظل السلطان السلجوقي محمود بن 
محمد بن ملکشاه (ح. ۱۱۳۱-۱۱۱۸/۵۲۵-۵۱۱)» الذي كان مسوولاًبالنتيجة 
عن إعدام عين القضاةء كان ساخناء فإن مثل هذا العرض لقبول العدو الضمني؛ أو 
ما كان يُنظر إليه كذلك» ربما كان خطرا بحدّ ذاته» لا سيما إذا ما كانت الرسالة 
رقم Vo‏ تخاطب على الأرجح واحداً من أكثر شخصيات الإدارة السلجوقية آهمیق 
ونعني به "مستوفي" [الأمور المالية] وأحد المريدين القريبين من عين القضاة» أبا نصر 
عزيز الدين الإصبهاني (الذي أعدم هو الآخر بعد عين القضاة بسنتین» سنة [o Yo‏ 
۱ ) ما المسوولية الرئيسية ية لإعدام JS‏ من عزيز الدين وعين القضاةء إضافةٌ إلى 
عد د آخر من Jal‏ السئّة البارزين» فینسبها المؤرخون السلاجقة cla gas‏ من مثل عماد 
الدین الاصبهاني ابن أخي عزیز الدین» إلى منافس عزیز الدين في السلطة السياسية 
والوزیر JEEN‏ قوام الدين ن الدرقريني (الذي آعدم أيضاً سنة PE (Qr [ovv‏ 
الذي 3 تین لهم سريعاً أنه عميل سري للنزاریین. غير أن ثمة عدة مشکلات يثيرها هذا 
التفسير المبسّطء'” ليس أقلها حقيقة أن عين القضاة نفسه كان قد eil‏ بانتمائه إلى 


۹٤ 


شاهد مبکر على دخول آشعار poli‏ خسرو في الصوفية 


الاسماعيلية السرية Ob!‏ حیاته. و کما شکا هو نفسه في رسالته شکوی الغريب» فان 
خصمه - کائنا من كان - هو من عمل على "تفسیر كلماتي لتبدو وكأنها تتسجم مع 
عقيدة الإسماعيليين [وهم تحديداً من مذهب القائلين بالتعليم» أي النز j‏ ا 

ویستهل المناقشة في الرسالة رقم VO‏ وهي التي o fli‏ كسيد حة حقيقي للحوار 
الالزامي (أو جدل سقراط)» بالاشارة Vol‏ إلى "عادة التعلیمیین" في نشر دعوتهم 
عن طریق طرح السوّال: “كيف يتم تحصیل العلم؟ آبطریق العقل أم من خلال إمام 
معصوم؟" ویتابع القول Ob‏ لهذا السؤال تشعبات أو تفریعات عديدة» و کل من یقول 
إنه يجب أن یکون عبر واحد منهماء العقل أو الامام المعصوم لا يملك أدنى فكرة 
عن -حفيفة حقيقة المسألة TY‏ ۱ 

للوهلة الأولى يبدو لناعين القضاة» في هذه الإشارة التمهيدية إلى ”عادة التعلیمیینگ 
وكأنه سيكرر ببساطة نقد الغزالي المشهور للتعليم النزاري. غير أن التحذير الذي يتلو 
ذلك مباشرة يبلغ؛ في الحقيقة» مبلغ النقد المبطن للغزالي وصيغته المبسّطة لهذا النقدء 
وهذا ما أثبتته ملاحظة عين القضاة في مكان لاحق من الرسالة القائلة إن ”حجّة الاسلام* 
قد عالج المسألة بطريقة كانت "مُمَصَرة*.*" وبالفعل» فقد كان الغزالي» ولیس حسن 
الصبّاح؛ هو من خفض المسألة وصيّرها إلى هذه الصورة المبسّطة البديلة.*' ویوضعها 
بهذه الطريقة كان الغزالي يحاول إثبات الرد الذي كان يميل إلى العقل." 

وبمواصلته موضوع المسائل القائمة ببساطة على قاعدة إما/ أو» يوحي عين القضاة 
لنا بأن الموقف نفسه يطبع المتكلمين [علماء الكلام] عموماً بطابعه: فهم يجادلون 
لصالح (أو ضد) عقائد لم يحسنوا هم أنفسهم فهمها بطريقة ة صحيحة. ويجادل هو لاء» 
على سبیل المثال» حول إمكانية رؤية الله دون أن تکون لدیهم معرفة بالمعنی | "An‏ 
للمشاهدة (أو حقیقت دیدار)؛ أو إنهم یجادلون حول ما إذا كان القرآن مخلوقاً أم 
لاء وعندما تسألهم ماذا تعني كلمة "مخلوق؟ أو ”كلام“ في حقيقتها فانهم یبقون 
في حيرة. وبعد هذه الإشارات إلى مسائل حدلية مشهورة بين المتکلمین ینتقل إلى 
اقتباس أول سبعة أبيات من قصيدة ناصر خسرو ليدعم» كما هو واضحء جدلية الشك 
ضد اليقين التي نصل إليها من خلال النظر [العقل] وحده. "۳ 

ثم يشير عين القضاة بصورة مباشرة إلى کتابات الغزالي حول القضية الرئيسية» 


۳۹۰ 


قلاع العقل 


مستحضرا حكمه ”المقصّر“ للمساءلة» كما سبقت الاشارة» ويتحول إلى مناقشة 
المسألة بتفصيل أكبر. وسيكون الأمر أطول مما يجب إذا ما أردنا معاينة تفاصيله هنا 
بکل جوانبهاء لكننا نستطیع تلخيص النقاط الرئيسية على النحو التالي: 

لا cla‏ بادئ ذي بد من توضيح ما إذا كنا نتكلم حول معرفة الله بالحدس» كتلك 
التي امتلكها بعض صحابة النبي مثل أبي بكر وعلي وأويس القرني» فهو لم يذكر سوى 
d l‏ الذين يعترف بهم أهل الستة» بمن فيهم عمر في بعض المقاطع؛ أو بعض الزهاد 
كبايزيد البسطامي, أم ما إذا كان "العلم" يعني اليقين العقلي بوجود الله المتحصّل 
عبر ci) dos deos Io T‏ ملي Boos‏ 
لاحقاء هو الحاجة إلى معلم مقتدر. 

U pana يكون‎ OY وفیما يتعلق بالتوعالاول من ”العلم“» فلا یحتاج المعلم‎ GU 
(معصوم از كناه) ما دام النبي لم يكن كذلك» وكل ما یحتاجه هو الخبرة بالدرب‎ 
و الشفقة بالمرید.‎ call المؤدية إلى‎ 

ثالثاء Y‏ یمکن بأي شکل من الاشکال VE‏ یکون هناك سوی شخص واحد في العالم 
من مثل هذا المعلم؛ إذ ریما كان هناك الآلاف وفقاً لما توحي به الآيتان القرآنیتان 
(AY)‏ و( ۳:۱۰). وكذلك ليس عليه أن يكون مقيماً في مصر أو أصفهان أو 
بغداد أو همدان في إشارة واضحة إلى مقرات إقامة کل من ن الأئمة - الخلفاء الفاطمیین 
وسلاطین السلاجقة والخلفاء العباسیین» وریما ao Aa‏ وبالفعل» ریما كان 

من الشيوخ القرويين المتعلمین كأبي الحسن خرقاني.*۲ 

رابعاء أء إذا ما جادلوا (أي النزاريون) بأنّ واحداً من هولاء يجب أن يكون أكثر IUS‏ 
وان الآخرين دونه في المرتبةء فهذا أمر مقبول )55( . لكنّ cad ULLA‏ صاحب رؤية 
مهيمنة وشمولية» يستطيع معرفة من يكون هذا الشخص. وحتى الخضرء الذي من 
المفترض أن تكون له معرفة بجميع أولياء الله قال مرةٌ: "قابلت (Sy‏ لم أره مطلقا من 
قبل!".؟” 

الرسالة واضحة بصورة كافية AS]‏ فعلى الرغم من مشابهات وثيقة الصلة بين فكره 
وتعليم cua‏ والتي قد نجد أمثلة عليها حتى أكثر وضوحاً في مقاطع أخرى من 
کتاباته الفارسية"* أو ربما بسبب نقاط التشابه تلك» فإن عين القضاة لم يرغب بالتأكيد 


۳۹۹ 


شاهد میکر على دخول آشعار poli‏ خسرو في الصوفية 


في أن يُساءً فهمه ويُنظر إليه كمؤيد للنزاریین. غير cal‏ وخلافاً للغزالي» لم یقبل Ai‏ 
بسلطة السلاجقة على أنها شرعية. فقد كان يكرّر تذكيره لتلميذه عالي المقام بأنه لا 
يستطيع خدمة الله و”الأتراك“ في وقت cael,‏ وهذه نقطة أخرى تذكرنا بالطبع 
بناصر auem‏ 

بالعودة إلى القصيدة رقم ۰۲ ۰۱ تجدر ملاحظة Ol‏ عين القضاة يُفسر البيت رقم 4٠‏ 
المتبقي (في الرسالة رقم (AV‏ بطريقة تكاد لا يتعمّدها شاعر إسماعيلي. إنه يفهم الأمر 
الالهي pl)‏ خدا) ليس كأمر بالخلق» ”کن TOS‏ ولكن بمعنى التكليف الشرعي للإنسان؛ 
الذي ”سيهجر“ العاث شق ویت رکه ”إذا ما هجره العقا * ۰ أي إذا انتقل إلى مر حلة كثيراً 
ما يسميها عين القضاة (كالغزالي في كتاباته الصوفية) "مرحلة ما بعد العقل“. وربما 
وجدت تلميحة صوفية أخرى مشابهة أعطيت لناصر خسرو من خلال حكاية دولتشاه 
عندما كان خُرَقاني يُعلمه Uf‏ العشق أسمى من العقل. ؛؛ 


ملحق 


ترجمة قصيدة poU‏ خسرو رقم ٠١5‏ 

ملاحظة: أرقام الأبيات المبينة على الجهة اليمنى هي أرقام طبعة مينوي/ محقق.*؛ 
والأشكال المختلفة للأبيات عند تقوي نشير إليها بحرف )= ت)» والأبيات المقتبسة 
من قبل عين القضاة همداني بالأحرف (ع ق ه)» وهي مذكورة في الحواشي. وقد 
سمحت لنفسي بتغيير تسلسل الأبيات في بعض الأحيان» وبترتيبها في مجموعات 
من سبعة في سبعة» بصورة مشابهة لما فعلته جولي سكوت ميسمي في حالة مماثلة. C‏ 
وكذلك نجد الأبيات ۸-۱ و4 55-4 و48 مُترجمة باختلاف ضثيل عند فقير محمد 
هونزائي/ قطب قاسم في Schimmering Light‏ (لندن» 1341( ص8 "ف. كما نجد 
ترجمة بديلة للبیتین ۲-١‏ عند آنیمار ي شيميل» Make a Shield from Wisdom‏ (لندن» 
4ط Y «Y‏ ص۱۸ف. 


Yav 


قلاع العقل 


١‏ أي نوع من WENEI‏ هذه؟ قد تقول محيط يطفح بالدررء 

أو آلاف القناديل المضاءة داخل إناء مُلمّع. 

۲ أهي بستان في الفلك» ربما؟ عندها سيكون المشتري هو الزنبقة 

وإذا ما كان الفلك في البستان» فستکون الجوزاء أجمة ورودها. 

۳ لن یتمکن d‏ من التفریق بين الكابيللا [نجم العیوق] والوردة الحمراء 

ge gl ولا بين‎ 

٤‏ انظر إلى نور الصباح وهو یسیر خلف الثريًا 

کعنقاء مرجانية تعدو وراء الدرّاج الفضي. 

١‏ بروجها تومض SHY‏ قبة السماء المظلمة الدوّارة قد تقول عنها: فكرة لامعة 
في نفس جاهلة!"؛ 

ه إنها S25‏ وجه الشرق بأشكالها المتعددة الألوان 

بحيث تبدو وكأنها عرش داريوس تماماً.*؛ 

۷ هلال القمر ما كان Grad‏ كل شهر كقارب ذهبي لو لم يكن هذا الفلك الأزرق 


۸ كلاء هذا ليس محیطاء ولكنه سرادق في جنة بهيجة والا ما كان ليمتلئ بالحور 
العين الجميلات! 


ee ا راح و‎ UN 

وإذا ما كانت ”تامة“ فهذا يعني خلوها من كل عیب.٩*‏ 

٠‏ حقاً ail‏ طاحونة» وجدول الماء يجري خارجها ولهذا السبب فهي تدور. لقد 
سمعت ذلك من رجل صادق. 

۱ كنت سترى Le OU‏ إن تصبح في الخار ج» وقد تكون رأيته في الداخل» 
إذا ما كانت عيناك قادرتين على الرؤية. 

۲ 25 ما هي الفلال"* التي تنتجها المطحنة للطحان؟ فلو لم يكن بحاجة للغلال 
لما كان Gf‏ المطحنة. 

۳ هذا ما يشير به العقل إلى نفس الحكيم: فهي كانت ستبدو حقاً أنها أنشعت 


۳۹۸ 
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Yo‏ كيف كان لنفسنا أن تصبح أبداً ملكة المطحنة لولا فضل العقل ولو لم تكن 
اللفوس الانسانية أجزاء من [النفس] الكلية؟؟* 

١ ٤‏ الزمن (روزگار) والفلك والنجوم كانت ستبقی مسرحية عاطلة لولم يكن من 
غد لهذا الیوم الطویل, لهذا الدهر .۳* 

" ۱۲ إن رسالة العجلة عبر دورانها تقول: إنني أعبر! لو كانت تنطق بكلمات كما 
نفعل نحن» لقالت ذلك تماما. 

۷ الحکیم يفهم رسالتها من دورانها ولو كان لها صوت, كما هو الحال معناء 
لكان دورانها مسموعا. 

۸ لا أحد یعلم كيف هي الاشیاء خارج هذه القبة الصغيرة» ولو تواحد شخص 
في الاعلی هناك لكان عليه أن يحني رأسه.** 

٩‏ ليس من شيء يُشاهّد خارج هذه» ولهذا السبب اعتقد البعض بأن من الممكن 
أن يكون ثمة فضاء فار غ موجود هناك.** 

۰ الدهر نفسه يعبر أو إن حالته تتغيّر على الدوام» وما كانت حالته لتتغيّر لو لم 


يكن له بداية. 

۱ کل s‏ خص يقول شيئاً ما يخر ج من محاكمته العقلية المُعتمة بحيث يجعلك 
تظن أنه قسطا بن "MU y‏ 

۲ یقول أحدهم: لو لم يكن لدینا مبدعان لما كان من ضرورة BABI‏ نظهور 
الشوك والبلح معا ۷* 


۳ ماذا یمکن أن یکون لو لم يكن النور والخیر والطهارة والجمال الاعداء 
الطبیعیین للظلمة والشر والقذارة "ecl‏ 
Yt‏ یقول آخر: لو كان للعالم مُبد غ عادل لکانت عدالته بادية للعالم والانسان في 


ea ot 


Yo‏ الرمل والسبخة والصخر والصحراء والکهوف والماء المالح كانت ستکون 


۳۹۹ 


قلاع العقل 


1۰ مزروعة وبساتین ومروجاً وحدائق كالقماش المطرّز.‎ Le J 

1 لماذا يكون أحدهم عبداً فقيراً أو خادماً أو متسولاً ويكون الآخر ملكا أوسيّداً 
نبيلا وقویا؟" 

۷ لو كان الله يُريد أن يكون العالم كله مسلماً فما كان اليهود ولا المسیحیون 
ليتواجدوا إلى جانب المسلمين!"" 

۸ غير أن واحدا آخر يقول بعد: إن ذلك كله هو العدالة» ونحن ما كنا لنكون 
سوى عبيد. إنها كانت» وستبقى» إرادته فيما يريد» وليست إرادتنا."" 

۹ كنت سأعطي [الجواب] الصادق لو كان خطابي بلغة هؤلاء الناس البخلاء 
پشجع الناس الأذكياء على الإصغاء. V‏ 

۰ لو كان لكل بخيل الحق في نشر دين [من الأديان] لما كان الخالق أنشأ 
[وظیفة] اللبوة في العالم. ۱ 

۱ لو لم يكن هناك اختلاف» OUS y‏ الناس متساوين؛ لكان کل واحد فریدا لا 
قرين له في جوهره. ۱ 

۲ ولکن هذه لا تستطیع Lad‏ أن تکون كذلك بالنسبة للعقل OY‏ کل شخص 
سیکون عندئذ متساوياً مع آقرانه من بني جنسه» ومع ذلك فهو فرید. 

۳ وأي شيء یتکشف ویظهر بمظهر السخف. فانه لن یتحقق بعد التأمل. ولذلك 
على المرء ألا يقول: "لو كان الامر كذلك لكان جمیلا!*. 

۳ وهکذا فالمناقشة التي تقدم بها بخصوص حالة العالم كانت سخيفة بالنسبة 
لذلك الذي قال: ”كان الأمر سيكون أفضل لو لم يكن هناك سادة ولا عبيد!“." 

۷ إنه يشبه الأذكياء ما دام هو صامت» لکن ما إن يتكلم حتى تقول إن رأسه مليء 


بالمرّة السوداء! "۲ 
Ul ۰‏ بالنسبة لمن قال: "لیس لنا أن رید" فإن العقل سيُجيب: Of‏ ذلك بالتاکید 
atch eal) ua‏ سكير ان Vigne‏ 


5 كيف یمکن لمثل هذا الشخص الذي فقد عقله أن يعتلي المحراب والمنبر لو 


شاهد میکر على دخول آشعار poli‏ خسرو في الصوفية 


لم يكن عامة الناس مصابین جميعاً بعمى عين القلب [-العقل]؟ 

۸ لماذا عليه أن يواجه المحراب [أي يصلي] إذا لم يكن ذلك على أمل الحصول 
على [كسرة] خبز وقذر من طعام مشوي وحلوى في الجنة! 

eo‏ ۷۰ لماذا سيكون ظهور العدد القليل من Lies galih‏ الصلاة إذا لم يكن 
ذلك على آمل الحصول على ثمرة من شجرة الطوبی في الجنة؟ 

۹ كيف یمکن أن یوجد مکان في الفردوس للزهاد الأتقياء والقدیسین لو كان 
ذلك یتعلق بمقاسات بطون وکروش هولاء الناس؟"" 

٠‏ قل إن العقل هو من أمر الله US ui]‏ الآية ۱۷:۸۰] لان الامر يا بُيي سيترك 
الانسان إذا ما كان عقله سيتركه. "١‏ 

١‏ والعقل في تركيبة الإنسان هو الحاكم في الخلق» ولو لم يتعلق الأمر بالعقل 
لما كان للإنسان ”كيف“ و”لذلك*.7 

SES)‏ کلا من الخلق والأمر يعود إليه [أي إلى الله الآية [Vio ٤‏ فهو الصانع 
والآمر لما شاء. فکیف یکون مسموحاً القول بعد ذلك إذاً: ”إن شاء [الله]؟". vr‏ 

۳ لو أنك أصغيت فقط يا أخي» فقد أخبرتك القصة بكاملها نقيةٌ وجديرة» 
بحيث يمكنك القول: ”هذا عنبر خام VS ares‏ 

٤‏ وإذا ما اعترض أحدهم: ”إذا كان 'الحجة' [أي الشاعر] حكيماًء فلماذا هو 
يجلس وحيدا إذا كفقير وحيد في وادي "t OU y‏ 

0 هو لا يعلم أنه إذا ما كانت محنتي شرا كمحنته فسيكون ظهري محنياً أمام 
الملوك velo BS‏ 

Uf 1‏ لا أرغب في امتلاك ما یملکه الملك» ولیکن لديه» بدلا من ذلك» كل العلم 
الذي آملکه. ۲۰ 

۷ لماذا le‏ أن أقيم في يومغان بلا أصدقاء» مکتباً وفقيراء لو لم تكن آمور الدين 
في مثل هذه الفوضى والاضطراب؟" 

۸ كيف تمكنت نفسي من اعتلاء مثل هذا PSI‏ من الحكمة لو لم يكن سندي 
هو راكب الدلدل الرمادي اللون [أي علي VASE‏ 


الحواشي 


. ۳۹٣ص‎ ۷ کمبریدج»‎ «Y (ط‎ The Ismailis. Their History and Doctrines فرهاد دفتري»‎ . 
ص۲۰۵‎ qx المصدر‎ . 

. سعادت نامه Vb‏ (مع ملخص بالفرنسیة) لادموند فغنان» ”كتاب السعادة لناصر الدين خسرو“» 
AVAA.) ۳۶ «Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft‏ ص 11-11۳۲ 
و٩۳‏ (۱۸۸۲)» ص۱۱-۹۲٩‏ ترجمة جورج ويكنزء GES”‏ سعادت نامة المنسوب إلى ناصر 
خسر و “أ Y dslamic Quarterly‏ )3400( 2 ۱۳۲-۱۱۷ ۰۲۲۱-۲۰۹۱ 

. ناصر خسرو (مولف مفترض)» روشنائي نامه [شعرا] تح. وتر. هیرمان إثيه بعنوان "روشناني نامه 
لناصر خسرو (VAYA) YY «Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft s“...‏ 
ص ۱19-1 و۳4 ) (YAA‏ ص1۲۸ Cad ttt‏ کملحق في کتاب ناصر خسروء سفر ial‏ 
تح. محمود غنیزاده (برلین؛ ۱۹۲۲)؛ و کملحق في کتاب ناصر خسروء ديوان» تح. . نصر الله تقّوي 
col gb ۳ ۱۹۲۸-۱۹۲۰ col gh)‏ ۱۹۷۰-۱۹۹ ص ۲-۵۱۱ ۵. 

۰۱ )مج‎ ۲ cO) Persian Literature: A Bio-Bibliographical Survey فرانسوا ذو يلول‎ . 


ص ۰۲۱۱-۲۰ 

043) Six Chapters or Shish Fasl also called Rawshana'i-nama «. فلاديمير إيفانوف» مح. وتر‎ . 
.)١5155 codd, 

. أو خمسة إذا ما مت النسخة المختصرة من کتاب ناصر خسروء جامع ا : ين- رسالة نشرت 


کملحق في poU AS‏ خسرو دیوان» » نح. نصر الله تقوي col gb Y P)‏ ۰6۱۹۷۰-9۹ 
VT po‏ ۵۸۳-۵ رسالة مستقلة. 

. آقدم نسخة مدونة من روشنائي نامه المنظومة شعراء والتي لا يبدو أنها امشخدمت في أي طبعة لهاء 
تعود إلى ۱۷۰ ۸۰ (انظر بلول ‘Persian Literature‏ مج ۰۱ ص ۱ نمة نسخة موزونة 
أخرى من روشنائي نامه» لا تَمّت بأية صلة للنسخة المنسوبة ة لمؤلفناء كتبت في القرن الثامن/ الرایع 
عشر من قبل إفتخار الدين دامغاني ونشرها حسن ذو الفقاري في إيراج آفشار وكريم أصفهانيانء 
مح.» ناموارا ذُكتور محمود أفشر يزدي (طهران» 143071431( مج۸» ص + + iYYYo-YY‏ وقد 
زوّدني نصر الله بورجوادي مشکوراً بنسخة مصورة عنها. Ul‏ بالنسبة للنسخة النشرية من روشنائي نامه 
فان أقدم مخطوطة لها وصفها کل من تحسین يزيجي وبهمان حميدي في طبعتهما الحديثة العهد 
col gh)‏ ۱۹۹4 تعود إلى ۲۷ صفر ٤‏ 1۷ (۲۲ آب/ أغسطس (Y Y Vo‏ و أقدم مخطوطة للدیوان 
أو بصورة أكثر دقةء لمجموعة الأشعار المتضمنتة إلى جانب مختارات لخمسة شعراء آخرین؛ 
۸ قصيدة لناصر» تعود إلى ۶ ۷۱/ ۰۱۳۱6 وهي موجودة في مخطوطة ۱۳۲ من المجموعات 
الفارسية في مكتبة مکتب الهند (وهي الیوم في المکتبة البريطانية) وتطابق مخطوطة رقم ٩۰۳‏ في = 


tey 
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= فهرس هیرمان ‘Catalogue of Persian Manuscripts in the Library of the India Office sayl‏ \ 
(أووکسفورد» (YA Y‏ ص٤‏ ۱۵-۵ ۵؛ انظر Lal‏ !>33 ج. باون A Literary History of Persia‏ 
(لندن وکمبریدج» ۰۱۹۲-۱۹۰۲ مج۲» ص۱۹ $Y‏ ویشار إليها بالمخطوطة "سین" في الطبعة 
النقدية Ol pod‏ ناصر من قبل مجتبی مينوي ومهدي محقق (طهران ۱۹۷۸). 

Beyond Faith and Infidelity: The Sufi Poetry and Teachings of Mahmud لیونارد لویسون‎ ٩ 
فب.‎ ۲٦ص‎ (A40 (ريتشموند»‎ Shabistari 

poli ۷۰‏ خسرو» روشنائي نامه [شعر fi‏ البیت ۷۹ تح. cl‏ ص۳۰ ؛ سفر نامه نح. غنیز اده؛ 
الملحق» ص EVV‏ الدیوان» تح. تقوي» الملحق» ص۵۱۸. وترجم شبستري "الروح النامیة" 
ب”روحنامه“؛ انظر صمدي موحد مح.» مجموعة آثار الشيخ محمود شبستري (طهران» VAA1‏ 7 
۷) )ابیت ۷۰۲ في ص۰۱۸ و ص۲۱۹ . ولذلك يجب تعدیل ترجمة لویسون في Beyond‏ 
Faith‏ (ص (Y Y,‏ وفقاً لذلك. 

AA‏ انظر دوكتشاه سمرقندي» نذكرة الشعراء تح. إدوارد ج. براون (لندن ۱ ۰ Woe‏ ج 
ویحدد دولتشاه کتاب روشنائي نامه لناصر بأنه عمل "منظوم" )2 (AY‏ . لیس من الواضح تماما الدلیل 
الذي اعتمده GLEAN ow‏ في ناصر خسرو (القاهرة» ۰) ص 2١1١-4‏ وأليس هنزبیرغر في 
Nasir Khusraw, The Ruby of Badakhshan‏ (لندن ونيويورك» ۰) ص ۰۲۱-۲۱ في نسبة ما هو 

في الواقع رواية دولتشاه لحياة ناصر إلى القاضي البيضاوي في كتابه نظام التواريخ (کتب عام ۷ 

۰ ) بحيث أن colt yo‏ الذي كان يكتب سنة [AS Y‏ ۸۷ ۰۱ هو من نقلها عنه. ولا نجد أي 
شيء حول ناصر خسرو في أي من الطبعات القائمة لكتاب نظام التواريخ» تح. حكيم سيد شمس الله 
قدري (حيدر oll‏ ۱۹۳۰)؛ وتح. OU‏ ميرزا كريمي (طهران» ۱۹۳4)؛ وتح. مير هاشم محدّث 
col gh)‏ ۲۰۰۳). حول مختلف هذه النسخ والمخطوطات والطبعات انظر مقالة تشارلز میلفیل» 
”من el‏ إلى أبغا: القاضي البيضاوي واعادة ترئیب (Ye eS) i ۳۰ «Studia Iranica “Sass‏ 
ص ۸۲-7۱۷ والعدد ۳۲۹ (Y Y)‏ ص ۰1-۷ 

=Y ۲ ص‎ « Nasir Khusraw ملخص ذلك عند الخشاب في ناصر خسرو» ص ,070 و هنز بير غر)‎ NY 
.Yf 

۳ . العطار - المزیف, لسان الفیب» تح. أحمد خوشنیویس عماد Y)‏ ت. [المقدمة مؤرخة سنة 
۲ ) ص۰۱ ۱۸۸ . 

M‏ براون» Literary History‏ مج ۲ ص ۱ ۲ف. 

۱۷۱-۱۹ ظ ۰۲ ۰۱۹۲۱۷ ص‎ £404 c033) Classical Persian Literature ارثر ج. آربیر ياه‎ ANo 
(طهر ان‎ Nasir-i Khusraw: Forty Poems from the Divan +. بیتر ویلسون وغلام رضا آفاني» ڌر‎ 
٩5۹-۹ 54 ص‎ 6۱۹۹۳ cO) Make a shield from Wisdom ۸ف؛ أنيماري شيميل»‎ V ص‎ (CV AVY 
ص 5 ۱۹ف.‎ Nasir Khusraw هنز بیرغر)‎ 

vA‏ انظر مقالة مهدي مُحقق» "شهرای ديني ومذهبي ناصر خسرو در دیوان" في ياد نامه ناصر 
خسرو (مشهد ۰۱۹۷۲ ص٥۹٤‏ . 

۷. . شجويري» کشف المحجوب. تح. فالنتاین آ. زوكوفسكي col gh)‏ ۱۹۰۷ ص4۲۵ تر. 
رینولد أ. نیکلسونه The Kashf al-Mahjub‏ (لندن ۰6۱۹۱۱ Y Y Aue‏ 

۸. انظر بشکل خاص البیتین ۱۸ و۲۰ من قصيدة "قربان نفس وشر نفس“ حیث استخدم ناصر 
خسرو عبارة ”نفس“ بطريقة غير معتادة. فالنفس باللسبة إليه هي ”جوهر شريف“ (غوار شریف) في = 


tor 


قلاع العقل 


= العادة. وأشار ناصر في كتابه خوان الاخوان» تح. علي قويم (طهران» 1404( الفصل ۰4۳ 
ص۱۳۸ إلى أن علماء الدين يرون أن الروح أشرف من النفس» Ul‏ بالنسبة للفلاسفة فالامر معكوس. 

۰۱٩۲-۱۸۹ A «Nasir Khusraw الملخص عند هنزییرغر في‎ yA 

.۰. قام مجويري بزيارة ضریح البسطامي مرتین» وأمضی في المرة الثانية عدة أشهر (انظر: 
هجويري» کشف» ص۷۷٩‏ تر. نیکلسون» ص8 ف). ویقول ناصر في سفر نامه تح. محمود 
غنيزاده» ص٤»‏ إنه قام ”بزيارة الشيخ بايزيد البسطامي” وهو في طريقه من نیسابور إلى دامغان؛ 
وغادره في ۸ ذي القعدة EYY‏ ۱۷ آیار/ مايو 45 .٠١‏ ويبدو أنه عاش في أوائل حياته في بلاط 
السلطان محمود (ح. /٤۲۱-۳۸۸‏ ۱۰۳۰-۹۹۸) وولده مسعود في غزنه (ح. [ETYEN‏ 
۰ -۱۰۱) وزار لاهور (انظر: سفر نامه ص۰۷۸ * (A‏ 

۱. نور الدین عبد الرحمن جامي» بّهارستان» تح. اسماعیل حكيمي (ط۳) طهران» 1440— 
۲ ص٥٩٩‏ . والترجمة الانكليزية لهذه الابیات عند براون» «A Literary History of Persia‏ 
مج۲» ص4۳ EY‏ وفي الصفحة 47 Y‏ يشير إلى هذه الابیات بأنها ”الأبيات القريية من الكفر“. 

۲ . عين القضاة الهمداني» تمهیدات نح. عفیف عسیران في مصنفات عين القضاة الهمداني (طهران» 
۲ القسم 11» ص۱۸۹. للمزید من المصادر انظر هیرمان لاندولت» ”عين القضاة الهمداني 
[القسم :]١‏ حیاته و آعماله LEB‏ 

.YY‏ عين القضاة. نامه-ى عين القضاة همداني» مج CY‏ تح. عفيف عسيران وعلي نقي مونزوي (بیروت 
۰۱٩۷۲ col ge,‏ ص۷ف. 

YE‏ يمكن العثور على هذه القصيدة في طبعة نقوي» ص٤ ۳٦۸-۳١‏ مع الأبيات ذات الصلة 
(4۳-۳۸) في الصفحة VI‏ ويذكر بيرتل في حاشية إضافية في نهاية مقالته + أن هذ لیات يجب 
أن نسب إلى السنائي بحسب رأي مُجتبى مينوي؛ انظر مقالة بيرتل ”نظريات برخي nB J‏ .“في 
ياد نامه-ی ناصر خسرو» ص۱۸ cb)‏ 

-۱ ۹۹۸ «ol gb) علي نقي مونزوي‎ c Fæ عين القضاة» نامه-ی عين القضاة همداني»‎ .Ye 
۰۷۸ المقدمة» ص۱۸‎ 9 

۰ المصدر السابق» مج۲» ص۱۱ف. 

۰۲۱۹ المصدر السایق» مج۲» ص‎ TY 

YA‏ المصدر السابق» مج۲» ص۳۰۳. 

.Ya‏ فروغ جهانبخش, "علاقة الشیخ والمرید في فکر عين القضاة همداني“» في سيّد جلال 
الدین آشتياني» sl) Consciouness and Reality: Studies in Memory of Toshihiko Izutsu ¢. c‏ کی 
«(344A‏ ص٩۱۷-۱۲‏ . ولمة دراستان لا غنی عنهما في دراسة ظهور "الشیخ - المدرب” في 
الدر اسات الصوفية الخراسانية الكلاسيكية ية لکل من فريتز ميلرء "ترتیب السلوك للمّصيري" مجلة 
CV ATT) ۱۱ cOriens‏ ص ۰۳۹-۱ ومقالة ”خراسان ونهاية الصوفية الكلاسيكية“» في Atti del‏ 
convegno internazionale sul tema: La Persia nel medioevo‏ (المنعقد في روماء ۳۱ آذار/ مارس- o‏ 
نیسان/ آبریل ۱۹۷۰) (روماء ۰۱۹۷۱ ov .—o£o jo‏ وکلتاهما متوفرتان بالانكليزية OY‏ في 
فريتز ميلرء p «Essays on Islamic Piety and Mysticism‏ . جون أوكين بمساعدة في التحریر من بیرند 
رادتکه (لیدن؛ 3445( ص۳ ۳۳-۹ ۰۱ ۲۱۹-۱۸۹ . انظر أيضاً أحمد e S‏ مصطفی» Sufism: The‏ 
co Viol) Formative Period‏ ۲۰۰۷). 

. 5 ۲۷ مج ۰۲ ص‎ cEncyclopaedia Islamica 2" يني‎ p ناصر شوریان- ستاري» ”أبو القاسم الدر‎ Y. 
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.. انظر لاندولت» ”عين القضاة الهمداني". لمناقشة مستفيضة انظر حميد £543« Truth and‏ 
Narrative: The Untimely Thoughts of Ayn al-Qudat‏ (ریتشموند» ۰۱۹۹۹ ص .9Y1-£Vo,‏ 
۲. عین القضاة "شکوی الغريب“ في مصنفات» تح. عفیف عسیران القسم Y‏ ص ٠١‏ ف؛ التر. 

آربيري» «(V4 (04) A Sufi Martyr: The “Apologia” of ‘Ayn al-Qudat‏ ص4 . 
FY‏ عين القضاةء نامهاء مج ۰۲ ص۱۳ ۰۱ 
۶. المصدر السابق» ص۱۱5. 
ro‏ خلافاً لما اقترحه الغزالي في کتابه فضائح الباطنية» تح.» عبد الر حمن بدوي (انقاهرق VATE‏ 
الفقرات «—V4,,2) ١85-165‏ 4(« بشكل خاص؛ وتر. جزئية لریتشارد € مكارثي» Freedom‏ 
and Fulfillment‏ (بوسطن؛ ۰۱۹۸۰ و Lo pas-‏ ص ۲ ۲ ۳۱-۲ ۰۲ فان مجادلة coo‏ حول 
ضرورة المعلم الموثوق لا تبلغ بالضرورة مبلغ "ال(بطال" المحض للعقل. وتشیر الترجمة العربية 
ل"فصل شهار" لحسن الصبّاح عند الشهرستاني في الملل والنحل» تح. سید محمد الكيلاني (القاهرة» 
۱۹۸-۷ مج CV‏ ص ۰۱۹۹-۱۹۵ والترجمة الفرنسية له من قبل جیماریه ومونوت بعنوان 
«oU Livre des religions et des sects‏ 7 ) مججاء ص 01۵-07۰ إلى عدم BUS‏ العقل 
لوحده؛ من غير التعليم» لمعرفة الله. حول تحليل الاختلاف بين الغزالي والشهرستانيانظر فاروق 
Al-Ghazali and the Isma'ilis ot‏ (لندن» ۲۰۰۱). وكان فخر الدين الرازي» وفقا لجيماريه في 
Livre des religions et des sectes‏ مج ۰۱ ص ۰۵۱۱ ۸۰2 قد لاحظ هذا الاختلاف» بل وشرح 
مجادلة حسن بطريقة متعاطفة بمقارنة العقل ببؤبو العين والتعليم بالضو» في الوقت الذي كان يجادل 
فيه حول صلاحية العقل الحصرية» منتقداً الغزالي لفشله في القيام بذلك. Sse‏ 
الدين الرازي في بلاد.ما وراء الهر» نح. 3 فتح الله خلیف (بیروت» yal VATA‏ العربي ص۹٩‏ ۳- 
۲ والترجمة ص Y‏ 107 كما تجدر الاشارة إلى أن الرازي لا يشير إلى الشهرستاني فقط» ولکن 
يناقش رسالة بالفارسية مفقودة للغزالي بخصوص الموضوع ذاته» ربما تضمنت اقتباسات مباشرة من 
جن لاع لاسها إذا كرا إن "s A uris‏ (مناظرة) یمکن أن “ils” es‏ ولیس 
من الضروري قراءتها "بسندیده* “. b y‏ لذلك تصبح المسالة ما ذا كان العقل "کافیا" أو لاء ولیس 
أنه يجب "قبوله" أو لاء كما ورد في ترجمة خلیف (ص VY‏ 
Y‏ حول مسح لخلفية المسالة انظر جوزیف فان Die Erkenntnislehre des ‘Adudaddin al-Ici « j‏ 
(وایزبادن» (OA‏ ولا سيما ص۲۸۸-۲۸۱. ویقترح فان إس (ص۲۸۷) أن عدم رضی الرازي 
عن تقدیم الغزالي للقضية ربما تأثر براي علي بن محمد بن الولید في کتابه دامغ الباطل» تح. مصطفی 
غالب (بیروت» ae (NIAY‏ ص۲۷۳ وما بعدها. غير أن من الصعب قبول هذا الاقتراح إذا 
ما تذکرنا أن مناظرات الرازي عقدت سنة ۲ في منطقة ما وراء النهرء بینما نشاط ابن 
الولید في الكتابة العقائدية يكاد لا یکون قد بدأ قبل € [oA‏ ۰۱۱۸۸ عندما عينه حاتم الحامدي USL‏ 
له في صنعاء؛ وانظر إسماعيل بوناوالاء Biobibliography of Isma'ili Literature‏ (مالیبر ۰۱۹۷۷ 
Vote‏ 
۷. عين det lai‏ مج ۲» ص۱۱۶ -۱۱۵؛ وانظر Las‏ فان إس» داي |رکتتیسلهر» ص ۲۸۷. 
۸. . “أبو الحسن c“ ÉA‏ 2 مج۱» Yo Y euo‏ 
4 عين القضاة نامهاء مج ۲) ص ۰۱۲۰-۱۱ 
fs‏ بخصوص نفس المعلم [الشیخ] وكونها مرأة الله بالنسبة للتلمیذ [المريد]» انظر عين القضاةء 
تمهيدات» ص 5غ ٠٠١‏ وما بعدهما؛ وحول حاجة المريد لإطاعة الشيخ [البير] حتى ولو بدا الأمر = 


£.0 


gent 


= مناقضاً للتعاليم الدينية؛ انظر عين القضاةء نامهاء مج c‏ ص ۰ ۲۷؛ و حول الحاجة إلى ”رسول“ نراه 
في الحاضر انظر عين القضاة نامهاء مج۲» ص۰۳۱ 

۱ على سبیل المثال» عين القضات نامهاء مج۲» ص۰۱ ۰.4۳۰ 

Y‏ من أجل دليل واف على مواقف ناصر الأخلاقية والاجتماعية والسياسية» أي مدیحه 
للفاطمیین وغیظه وأمتعاضه من علماء الدين الخراسانیین وموي يديهم السلاحقة انظر جلال متيني» 
pe”‏ خسرو ومدیح- سرائي" » في مجللای دانشکه أدبيات وعوم إنساني» ۰ OVE)‏ أعيد 
طبعها في ياد نامه ناصر حسرو» ص 19 ۰٩۲-۶‏ وغلام حسین يوسفي» pe”‏ خسروه منتقدي 
اجتماعي“» في ياد نامه ناصر خسرو؛ Em Ae‏ وأيضاً كشّاف طبعة تقوي من دیوان ناص 

كلمة ”أتراك“. 

.۲ ص۱۹‎ CY عين القضاة نامهاء مج‎ tT 

.۲ 2-۲ ۲ هنزبیرغر ناصر خسرو؛ ص‎ tt 

۰۶۱-۶ ص۳۹‎ «5 g ۲ خسرو ديوان» تح. مينوي ومُحقق» ص۲۲۵‎ pols .ío 

E" 284‏ جولي سکوت ميسمي بعنوان "من هو الأفضل؟“» في هیرمان لاندولت وسميرة الشیخ 
وقطب قاسم» مح .« An Anthology of Ismaili Literature‏ (لندن (Y ٠١ A‏ ص ۲۷۱ -۲۷۵؛ ونشرت 
أصلاً في جولي سکوت ميسمي» "البنية الرمزية في قصيدة لناصر خسرو“» في Iran: Journal of the‏ 
(VIVANT) ۳۱ cBritish Institute of Persian Studies‏ ض۰۳ NAYS‏ 

.۵ ت. البیت‎ £V 

.1 ت. البیت‎ £A 

0.8 من المحتمل Of‏ ”المتمنطق“ هو آرسطو؛ انظر أرسطوء الطبیعیات» 111 Yo-ATY ۰۷ C‏ 

.. . هن المفترض أن ”الطخان“ هو النفس الكلية (انظر البيت ۱6). 

اه "الحبوب* هي الناس أو الر جال (مُردم). انظر ناصر خسرو زاد المسافرین» تح. محمد بذل 
opp cM‏ 

„oy‏ وفقاً لأبي یعقوب السجستاني (وبالمعارضة مع أبي حاتم الرازي) فان النفس الفردية هي جزء 
ولیست Vl‏ من النفس الكلية. (ت. البیت 5 ۱). 

٣ه.‏ ت. البیت ۱۵. باللسية لترجمة ”دهر“ بأنها "الزمن اللامعدود انظر ناصر خسرو جامع 
۱ 3 ن» C)‏ . هنري کوربان ومحمد معين (طهران وباریس؛ VOT‏ ص۰۱۱۸ 

.of‏ ريما يجب أن تفهم على أنها ”كنت سأحني راسي“ ' (كردي- كردّمي)! انظر البیت 4 "مان 

„oo‏ بالمعارضة مع الفكرة الأفلاطونية لمکان فار غ وأزلي التي اعتقد بها الطبيب الفيلسوف أبو 
بكر محمد بن زکریا الرازي» المناوی للإسماعيليين» بینما داقع ناصر خسرو عن مفهوم فضاء/ 
مکان أرسطي بالکامل؛ انظر على سبیل المثال ناصر خسرو زاد المسافرین» الفصل 4« ص945- 
Se‏ 

.o1‏ عقهالبيت١.‏ وهو البیت الأول من سبعة أبيات اقتبسهاعین القضاة من هذه القصيدة في الرسالة 
رقم Yo‏ (نامهاء مج ۲» ص؛ ۱۱ وما بعدها). كما أنه البیت الوحید المقتبس في وقت متأخر من باب 
التضمین في قصيدة منسوبة إلى مير فندريسكي؛ انظر عباس شريفدارابي شيرازي» تحفة المراد: شرح 
قصيدة حکمیای مير أبو القاسم فندريسكي (طهر ان» ۱۹۵۸ أو (Y Ao‏ التقدیم وص ٠‏ ۲-۰ ۱۷. کان 
قسطا بن لوقا البعلبكي (ت. حوالي ۳۰۰/ (A V Y‏ عالما مشهورا ومترجماً لکتب يونانية في الفلك = 
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شاهد مبکر على دخول آشعار ناصر خسرو في الصوفية 


= والریاضیات والطب والفلسفة. و کانت ترجمته العربية Placita Philosophorum USS‏ (حققه 
ونشره مع ترجحمة ألمائية له هانز دایبر بعر Aetius Arabus: Die Vorsokratiker in arabischer o‏ 
col ly ciberliefrung‏ ۱۹۸۰) قد اسیّخدمت وعلق علیها أبو بكر الرازي؛ انظر Lal‏ مهدي 
محقق» فیلسوف-ی الري (طهران؛ ۱۹۷۰)» ص۱۰۰ وما بعدها. 

۷. عق ه البیت ۲ 

(Y3 (بعد البیت‎ o ع ق هه البیت‎ oA 

8 ع ق ه البیت ۳ (ت. البیت ۲۷). 

YA ت. البيت‎ Se 

۱ ت. البيت ۲4. dp‏ البيت 4 (بقراءة مختلفة: "شاکیرهار کاس بودي“ بدلاً من "شاکیر-و 
ساسيستي ). 

.Yo ت. البیت‎ MY 

.۲ 1 ت. البيت‎ UW 

ade . 4‏ البيت 5 (بقراءة مختلفة: "مان بيغويام آز زبائحيّان راستي" بدلا من“مان بيكوفتي 
راستي غار آز زباناین SOLES‏ ولیس من الواضح من هو ابن حيّان الذي یذکره. 139 ما كان هذا 
الا ختلاف یمثل الأصل الذي لناصر خسرو فقد یظن المرء أنه جابر بن coU‏ الخيميائي المعروف. 
ul‏ إذا كانت نسخة عين القضاة فقط فقد يذهب الظن بالمرء إلى هرم بن حيّان» صاحب أويس 
73 9 ,€ انظر آربيري» cA Sufi Martyr‏ ص VY‏ ۱ 

.0 انظر البیت ١١‏ أعلاه. باللسبة لاستخدام "مولی" بمعنیین متضادین (أي "سادة" و"عبید؟)» 
انظر القصيدة رقم ۲ البیت ۵۰ وبالنسبة لنقد مشابه لمذهب المساواة انظر poli‏ خسروء جامع 
۱ تين» o‏ ۱۵ وما بعدها. وأود تقدیم الشکر لفقیر هونزاي على هذه المصادر. إن هدف ناصر 
ربما كان هنا Ul‏ بكر محمد بن زکریا الرازي. 

.4۱ ت. البیت‎ AU 

۷. انظر البیت ۲۸ آعلاه. ومن الواضح هنا أن الهدف هو الموقف العادي "للنقلیین" من أمل 


cJ. MA‏ ۶۲ . ع ق ه البیت ۷ مع قراءة مختلفة: "بشت اين موشتي مقلّد خام كي كردي در 
رکو £« در : بهشت آر نا امیدقلیاو خلوستي dU‏ تبدو متطابقة ly ë‏ مع قراءة pail‏ مخطوطة باقية has‏ 
A‏ اد ۲ وهي المخطوطة سین في نسخة مينوي | محقق (انظر ص ۰ 1۳)). 
وثمة صيغة مختلفة آخری لنفس البيت منسوية لناصر خسرو في "هفت باب بابا سيدنا“ مُترجم في 
مارشال هد بحسو The Order of Assassins «i‏ (ها «ê‏ 1400( ص7١"‏ (ویشیر إلى النص الذي حققه 
ایفانوف رسالتان اسماعیلیتان ص ۳۵)؛ ET‏ البيت كما يلي كما ورد عند جلال بدخشاني» في 
إصداره القادم الجديد لهفت باب» ص 7: ”كس نبُردي نام فردوسي بریثرا بر زبان» گر نا بحر | مرغو 
نانو کولچهو حلواستي 

1۹ ت. البيت YA‏ 

SACS ات.‎ .۷۰ 

IY Vue نامهاء مجلاء‎ AY اقتبس ع ق هم بصورة مستقلة نسخة مختلفة في الرسالة رقم‎ vA 
از او رخاستي گرعقل ازاو بر خاستي" . ونجد‎ A خدای آست ای بسر در مرد عقل»‎ pl ”حجة‎ 
صيغة مشابهة عند تقوي» البیت 4۰ تضم ”حجةو أمر... بر مرد*.‎ 
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YY‏ ت. البیت £Y‏ (مختلف). 

Mica . .۳ 

. £o ت. البيت‎ Yt 

۰ . ت. البیت 45 (مختلف مع إضافة بيت آخر رقم (EY‏ 
.v1‏ ت. البیت FA‏ 

۷. . ت. الییت 49. 

VA‏ ت. البیت ۵۰ (مختلف). 
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دیلیا کورتیسه 


الغرض من هذه المشاركة هو العودة إلى التاریخ السياسي المبکر للأسرة الصليحية 
الحاکمة في اليمن (۳۹:-۵۳۲/ ۰۱۱۳۸-۱۰۷ وسأتناول تحدیدا الدینامیات 
التي تمخضت عن ظهور داعية إسماعيلي» هو علي بن محمد الصليحي (ت. ۱95۹ 
Y‏ وخروجه من کهف الغموض لیصبح مؤسس أسرة حاكمة dala‏ لم تعش 
طويلاء في اليمن» تابعة لحکام مصر من الاسماعیلیین الفاطمیین الشيعة. فإذا ما كانت 
القصص التي حدئتنا عن العلاقة بين الصليحيين وأسيادهم في مصر ذات أثر محدود 
بالنسبة للفاظميين doe‏ ذاتهم» إلا أنها لعبت دوراً تأسيسياً في إعادة بناء الإسماعيليين 
الطیبیین لأصولهم ولتاريخهم الديني كفرع متميز من الاسماعیلیة۳. وسأعمل هنا على 
استكشاف العلاقة بين علي الصليحي وسيده المقيم في القاهرة» الامام - الخليفة 
المستنصر dbl,‏ (ت. 4۸۷/ ۱۰۹4 كما وضحتها قصص الرؤى المنسوبة إلى علي؛ 
و/أو عم We Ol‏ نفسه قد حلم بها عقب الوفاة المفاجئة لولده وولي عهده المنصوص 
عليه JEN‏ سنة ٠٥۸‏ / ۰5 ۱.* وترودنا قصص الرؤيا coda‏ عند مقابلتها بصورة علاقة 
السید - التابع التي ظهرت في المصادر الطيبية عن الصليحيين» ببعض التبضرات 
القيّمة. فهي تظهر كيف تم رسم علي» مقابلاً عقبات البعد المكاني والزماني» وتصویره 
وكأنه oet‏ آوراق .اعتماده: الکارزماتية الروحية والسياسية على أساس من القرب 
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قلاع العقل 


UT‏ من الإمام وكيف أن سلطته كحاكم مصدّقة بالنتيجة من قبل الله. كما تُظهر 
الروايات الاخبارية كيف Ule Sf‏ مخوّل بالسلطة لمنع أو إحباط الانشقاقات القبلية 
وضمان Just‏ سلطته إلى ذريته من نسبه. إن Subs‏ لسياق روايات الرؤيا الاخبارية 

هذه سیِشکل اساسا لاطلاق بعض الملاحظات بخصوص فهم الطيبيين لتاريخهم 
الخاص وللنسب الروحاني لقادنهم." و کما عبر د توفیق فهد عنها فیما یتعلق بالوظيفة 
التي Uy BU eal‏ تجاه ریخ اباسي» Ly JU"‏ تخدم كشاشة bit]‏ علیها 
التاریخ الغابر» تاريخ [عندما] فشل الاخباریون في کتابته... استخدموا الرؤيا كذريعة 
لروایته ".۲ 

وتشکل قصص الرؤيا الصليحية التي : تقوم علیها هذه الدراسة Las‏ لمخطوطة لم 
تُدرس ولم نشر بعد MS Ar. D‏ ۱۲۸۳)» وهي من مجموعة زاهد علي للمخطوطات 
الإسماعيلية في مكتبة معهد الدراسات الإسماعيلية بلندن يعود تاريخها إلى عام ۵ ۰ ۰۱۹ 
E RE‏ يي 
الا إلى نسخة مخطوطة واحدة فقط من أجل الورقة الحالية." وتتضمن المخطوطة 
المستعملة روايتين |خباریتین» الأولى بعنوان ”قصة الرؤيا من وفاة الولد السید الفاضل 
المعتمد“ والثانية بعنوان "قصة الرؤيا الثانية“. وتبدو كلتا الروايتين و کأنهما سيرة ذاتية 
لظهور علي الصليحي فيهما صاحب الرؤيا والراوي الذي كان يكنب شخصیا أو يُملي 
روايته على ناسخ مجهول مفترض.۱ 

وبتناول الحقل الأوسع لتقليد الأحلام الإسلامي نجد أن أحلام علي تقع ضمن فة 
cus J”‏ أي الرؤى التي نراها أثناء النوم ويُعتقد أنها حقيقية لأنها - طبقاً لمعتقد إسلامي 
مقبول عموماً - إلهام بالنتيجة من dil‏ وتعبّر كلمة رؤياء بدورهاء عن ثلاثة أنواع 
مختلفة من التجارب: المبهمة والكاشفة والنبوئية.۱۱ وكان التصنيف الابستيمولوجي 
[المعرفي] لصورة الرؤيا في إسلام العصر الوسيط تتطلب - ونحن ناخذ مجموعة 
متنوعة جداً من المعايبر بعين الاعتبار - فهما ظاهراً بالمعرفة الدينية بالله. إن أهمية 
الرسالة المُبلّغة أثناء الرؤيا قاس بتناسبها مع أهمية السلطة الدينية التي ظهرت في 
الحلم» أو التي حرّضت على حدوث الرؤيا بحذ ذاتها. ويكون الحالم قادراء بدوره؛ 
على رؤية مكانته الاجتماعية والثقافية تتعزز على أساس من كونه "مختارا" کمتلق 
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للرؤيا المُبلغة من قبل الشخص صاحب السلطة. ۱۲ وعلی هذا الاساس فإن الروایات 
الاخبارية التي تجري مناقشتها في هذه الدراسة تصوّر الرؤى التي یمکن تصنیفها - 
من منظور إسماعيلي - على آنها ذات نظام رفیع باعتبار أن المتحدث المذکور إلى 
علي لم يكن سوی الامام — الخليفة الفاطمي المنصور شخصياً. "۲ ومن بين الأصناف 
العديدة للأحلام التي ذکرها غوستاف فون غرونبوم في السیاق الاسلامي نجد أن 
صنف ”الرؤيا كأداة للنبوءة السياسية“ هو الأكثر ملاءمة هنا لأنه يتعلق بتوقعات من 
قبيل الأعمال والانجازات السياسية المستقبلية أو وفاة حاكم أو ملك.* 


عالم رؤيا علي الصليحي 


ما يتلو بعد ذلك هو تبسيط لترجمة كلا النصين. وتبتدئ القصة الأولى» التي تغطي 
الأوراق من ١ب‏ حتى ۱۰ب من المخطوطة: بصيغة من الثناء المطوّل. وهنا نستطيع 
ees‏ خط النسب الروحاني لعلي الصليحي» ومن خلاله أوراق اعتماده الإسماعيلية 
الشيعية» والعودة به إلى الوراء» إلى الامام الشيعي الأول؛ علي بن أبي طالب. وتبتدئ 
قصة الروئيا بسرد لحدث عجيب روي أنه وقع ليلة ١1‏ صفر 458 هب أي بعد وفاة ابن 
علي الصليحي» الأمير SoM‏ بشمانية وعشرين یوما. في تلك الليلة رأى علي الصليحي 
رؤيا وجد نفسه فيها في بيت واسع يجلس أمام PUNI‏ - الخليفة المستنصرء الذي كان 
TECTUM‏ ناصع البياض» وكان يشكو همه لله وللإمام متسائلاً لماذا استحق (To)‏ 
کل ذلك الاسی والحزن جرّاء وفاة ولده الاعز. وخلال الرؤيا يرى علي خلف الامام 
عموداً مكسوراً وبيتاً مهجوراً وصحرا» بینما كان وجه الإمام د یشم کالشمس إلى 
حدٌ لم يكن في مقدور علي تحمل نوره. . ويشرح الامام لعلي أثناء الرؤيا أن العمود 
المكسور وما يُحيط به دلالة على الأعرّء ويدعو Ule‏ وزوجته (أسماء بنت شهاب» 
)١ VI aS‏ وبقية المؤمنين بان لا يقنطوا. وكان النور یتدفق من الإمام )20( 
وهو يتكلم کشلال من الدرر والیاقوت الأبيض. وينهض علي إليه ويعانقه» فیقف 
الإمام عند هذه النقطة ویجد علي نفسه یسیر معه حتی وصلا دارا خضراء بلون 
العشب بلغت ضخامتها Ye‏ يُصدّق. ویری علي داخل الدار ولده الآخر Cr)‏ 
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عبد المستنصر (أي المكرّم) وهو يقطع البساتين مرتدياً أجمل العباءات من اللون 
الأخضرء وتحيط به ثلة من ثلاثين رجلا ينتمون إلى قبائل حمير والحجاز والمغرب. 
ويُشاهّد المكرّم وهو يميل نحوهم (o)‏ مبتسماً وضاحكاً. وكان وجهه کالقس 
ونورٌ ساطع s‏ بين عينيه. وثمة ۱6۰ رجلاً وامرأة يجلسون في تلك الدار ضمن 
الحدائق ويلبسون عباءات خضراء اللون أيضاً. ويسأل علي الصليحي المستنصر من هم 
أولئك الناس» فيُجيب الإمام Ob‏ هؤلاء هم المؤمنون الذين أطاعوه من خلال [طاعتهم] 
لعلي [الصليحي]ء الذين لم يعصوا Cle‏ ولم يتنازعوا مع ce‏ وهم جالسون براحة 
بسبب طاعتهم لله وللإمام من خلال علي. أما قائد هوّلاء وشفيعهم فهو ابن علي. (V)‏ 
ثم يسأل المستنصر Cle‏ أي الدارين هي الأفضل حسب اعتقاده» فيُجيب Ule‏ بأنها 
تلك التي فيها ولده SSN‏ وبقية المؤمنين بكل تأكيد. فيقول الامام: في هذه الحالة 
يجب على علي ألا jo‏ مادام هو وزوجته والمومنون موجودين مُسبقاً في دار الخير. 
ويتوقع الإمام سعادة دائمة لابن علي ویو کد أنه هو أمير المؤمنين. ويرفع الإمام رأسه 
ويدعو Ule‏ لكي يفرح بما شاهده حول ولده والمؤمنين» ويخبره بان هلاك الاعز كان 
Sty din‏ على le‏ أن يفرح لذلك ويُعلن الأنباء السعيدة لأولئك المؤمنين الذين 
يطيعونه. ty (A)‏ المستنصر على كل أولئك الذين يُطيعون الله ويطيعونه ويطيعون 
e‏ ویوبجه ele‏ لكي يكون متسامحا تجاه أولئك الذين لا يطيعونه ويعارضونه على 
الرغم من CH‏ الإمام لهم. ثم يرى علي المستنصر وهو يعبر باباً ضخماً ورائعاء وما 
إن Fay‏ منه حتى يُغلق الباب على ذلك الجمع لعبد المستنصر والمؤمنين. أما بعد الباب 
فيشاهد علي أعداداً لا تحصى من الناس الملتفين بثياب حمراء وصفراء Ey‏ (۸ب) 
وعن هؤلاء يقول المستنصر إنهم أناسٌ من الحجازيين والحميريين والمغاربة وآخرون 
من fal‏ الدعوة الذين عصوا أمر الإمام ولم يوالوا عليا وتسببوا بالإساءة لقلب الامام. 
إنهم أهل الدعوة الذين دخلوا تحت عهد وميثاق الإمام لكنهم لم يفعلوا ما أمرهم 
به من خلال علي: إن هوؤلاء هم المكروهون والمحرومون من دار النعمة المذكورة 
أعلاه. ويقول الإمام لعلي OF‏ يحذرهم مما رآه GA)‏ بحيث تناح لهم فرصة إصلاح 
أمرهم. ويكرر المستنصر القول بان كل من أطاع عليا فقد أطاع الإمام؛ وأنّ ما لعلي 
هو ما للإمام. وكل من لا يطيع الله ولا الإمام؛ من خلال علي» سيجلب على نفسه ما 
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رآه علي يحدث للعاصین من أهل دعوة الامام» التي وضعها الإمام تحت إشراف علي. 
لقد منح الامام علياً السلطة عليهم ودعاه لكي یحذرهم مما رآه؛ وأن يترك برهاناً (أي 
سجلا بالرؤيا) على ما شاهده من أجل المؤمنين لكي لا يتناقص عددهم ويزداد عدد 
المتمردين. 

وعندما بدأ علي يصحو من aalo‏ كان لا يزال مع الإمام ولم يفارقه حتى استیقظ 
تماما من غفوته. (۹ب) ويُقسم علي Ob‏ هذه الرواية إنما هي تقرير أمين Lee‏ شاهده 
في رؤياه» ثم يطرح السؤال المعبّر ببلاغته: آلیست هذه الرؤيا حجة قوية وحكمة 
شاملة» يا أخوتي» لكل من هداه [الله] إلى طريق الحق؟ ثم يُقسم بأن الإمام هو من 
أمره بإبلاغه إلى المؤمنين والكافرين. 

Ul‏ قصة الرؤيا الثانية فتغطي الورقات من (۱۰ب) إلى (۱۳ب) وتتصف بأنها 
نبوئية. إذ ما أن أعلن مضمون الرؤيا الأولى ونشرها حتى واجهت علياً تحديات 
المشككين الذين اتهموه بالتوهم والوضع [أي الکذب]. وكان على وشك ear‏ 
على تصديق أقواله عندما حلم علي للمرة AGU‏ وفي الليلة التي أعقبت ليلة الرؤيا 
الاولی» أنه كان يجلس أمام الإمام الذي ألقى عليه خطبة مناجاة» وهو ينظر في و cagar‏ 
تكد وتثبت تثبت ما آلقاه عليه في الرؤيا الاولی. وهنا يُسمّي We‏ بالخادم والولي SN‏ 
"الصدیق" C‏ والمساعد في أمر دين الله ودين الامام وفي أمر سنّة جد الإمام رسول الله 
وستة الأئمة أجداد الإمام من بعده. ویحث المستنصر علي الصليحي على أن یکشف 
Ja‏ الدعوة» ولكل من هم مشمولون في ”جزيرته”» ولأولئك الذين قطعوا العهد لله 
وله» ما كان قد أمر به علياً القيام به في الرویا الأولى. وبكلمات أخرى» فانه يأمر Ge‏ 
بتولي مسؤولية أهل الدعوة. وكل من يتفق مع علي ويتبع الله والامام «ues‏ ویْطیع 
علي في كل ما يأمر به ويمتنع عن كل ما نهى case‏ فإنه سيشترك في كل ما عرضه الإمام 
بما يتعلق بولد علي» المکرّم والمؤمنين من هل الدعوة وأولئك الذين استجابوا لأمر 
علي. لعي جا rn‏ بام و E o MT‏ 
Dhi‏ في الصحراء وهم مکشوفوت للشمس» ا عراة ورؤوسهم 
مكشوفة» ومحرومون من كل ما آنعم به على أولئك الذين یطیعون الله والامام وعلي. 
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(۲۱۲) ویشجم الإمام Ue‏ على كشف الرسالة دون خوف OY‏ الله يقف إلى جانبه وهو 
”حجة“ قائمة لله وللإمام. فالذین بطیعونه لهم البركات التي أنعم بها في الرویا على 
ابن علي وعلى الموّمنین الطائعين» في حين لا ينال الذين يسخرون منه» ويعارضون 
fae A Lan‏ وليس لعلي شيء آخر يفعله سوى تحذير Jal‏ الدعوة 
OL‏ من یس يتمع إلى xd‏ برؤياه؛ ویتبع آوامره فانه سینجح ويهتدي وتزدهر 
أحواله. وبهذا الشكل نتم سم قصة الرویا الثانية. 

إن نص قصتي الرؤيا لس يدر كدو عا ترق نويحي الات 
والغرض وصفة العقائدية من جهة الطبيعة والتكوين.'' والغرض منه أن یبن للجمهور 
المستهدف OL‏ المستنصر وعلياً قريبان من بعضهما؛ وأنّ مكانة ”الجزيرة“ اليمنية 
كانت في قلب المستنصر الذي Gib‏ ما an‏ من علم سابق ex‏ بالنجاح لعلي 
وولده المكرّم في تلك المنطقة؛"' وأنه 555 للأعرٌ أن يموت من أجل الصالح العام 
لليمن ومن أجل النجاح الفعلي لعلي وأتباعه؛ وأن المستنصر قد أنعم على (de‏ وولده 
بالسلطتين الروحية والدنيوية ليحكما على أهل الدعوة وعلى المناطق التي يطمحان 
إلى السيطرة عليها. ويأتينا علم أيضاً حول ما رسمه المستنصر من أن كل من يطيعه 
ويطيع الله عن طريق علي وولده. بالتالي» سوف ينال المكافأة والجزاء الحسن. غير 
أن كل من يعارضه عبر معارضته لعلي فإنه سوف يعاقب. وتظهر زعامة علي» على 
أساس من هذه القصة؛ وكأنها تتبع خطأ من السلطة التي تنبع بالنتيجة من الله» وأنه من 
خلال مصادقة المستنصر على تسمية المكرّم خليفة [لوالده] فقد جاء المعنى بدوام 
هذه [السلطة] في الخط الصليحي. وتفصح قصص هذه الرؤى عن إمكانية رؤية علي 
وهو يتلقى مصادقة الإمام على تبديل معيار إقامة قيادة الدعوة اليمنية وتحويله من صيغة 
التعيين إلى الشكل الأسري في الذرية المتعاقبة. وثمة إمكانية للاستنتاج من لهجة النص 
أن الناس كانوا بحاجة لبعض الإقناع للقبول بتعيين المكرّم خلفاً لعلي؛ وبأن ثمة قبائل 
يمنية منشقة وقفت ضد علي وكانت بحاجة لتحذير من مغبّة رفضها Oly tal‏ بعض 
أفراد أهل الدعوة كانوا قد حنثوا بأيمان ولائهم وأصبحوا بحاجة للتنبيه والتحذیر 

من العواقب. ويجدر بالمرء ملاحظة التحول في التشديد بين حكايتي الرؤيتين الأولى 
والثانية. فالحكاية الثانية تكشف عن الجهود التي بذلها علي لتقوية مزاعمه بالسلطة 
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عبر کلمات الامام. وتقوم UIS‏ القصتين "بوظيفة السلطة المجلاة من صاحب السلطة 
Uh‏ فالشيء الذي لا يستطيع المؤلف القول عنه بأنه من سلطته یستطیع أن یدعمه 
بشهادة من مصدر خارجي عبر رواية لحلم أو رؤيا". 
Ul‏ فيما يتعلق بقضية النوع» فان قصص الأحلام الصليحية تعرض اتفاقيات أدبية 

تتسق مع تلك التي نجدها عبر كامل طيف قصص الأحلام الاسلامية "السیاسیة*.*۱ 
وفيما يلي بعض الأمثلة: النشاط الكوكبي المحيط بجملة جسم الشخصيات من 
أصحاب السلطة الذين يظهرون في الأحلام؛ والارتباط الرمزي بين نور الوجه 
وخاصية الشخصيات ذات الكاريزما الخاصة؛ واستعارة ”البيت الواسع وتراصف 
المناظر المرئية» ورمزية الألوان واللباس المميز. 

- وخلافً لمعظم قصص الأحلام الإسلامية السياسية وغيرها من العصر الوسيط فان 
قصص علي تنتصب هنا منفردة لوحدهاء بمعنى أنها لم تصلنا كجزء من نصوص أشمل 
أو كأطر عمل tale‏ '' وعلى سبيل المثال» OP‏ كتب التراجم والتواريخ والأخبار من 
العصر الوسيط غالبا ما رز قصص أحلام يمكن استعمالها كأدوات لتعميق شرعية 
السلطة السياسية والروحية للحاکم أو الحکام الذين باسمهم وتکریما لهم كان 
المؤرخون یکتبون. غير أن الصلیحبین لم یستمروا ذ في الحکم وقتاً كافياً لولادة ما 
یسمی تقليد Sy‏ "الاسرة الحاكمة“. ومع ذلك ووفقاً للمناقشة التي تمّت لاحقاً 
في هذه الدراسة» فان روايات أحلام علي كانت ستدخل» عدا تلك التي وردت في 
"القصص؟ c‏ على يد المؤرخ الاسماعيلي والداعي المطلق الطيبي إدريس عماد الدين 
(ت. ۲ 5+) في كتابه عيون الأخبار» في فصل بعنوان "عهد المستنصر؟ تداول 
نشاة سلطة الصلیحیین. ویشکل تفسیر الرؤيا (او ”التعبير“)» في معظم القصصء 
جزءاً مستقلاً من الرواية ويتضمّن تدخلاً لطرف ثالث ”حكيم“.'' وما یحدث هنا 
هو أن ”الرؤيا“ و”تفسير الرؤيا“ يتحققان ضمن نطاق الرؤيا Joe‏ ذاتها. فتفسير 
الرؤيا يتكشف وحياً كجزء من الرؤيا نفسها. يضاف إلى ذلك OF‏ ”مفسّر الرویا؟ هو 
المرجعية نفسها التي ظهرت لعلي أي الامام. ويمكن تفسير ذلك بأنه نية واضحة 
Ley‏ فعالية إلى الصفة الأيديولوجية للرؤيا من أجل منع الاتهامات بإساءة التفسير» 
وضمان تبليغ التفسير ”الصحيح“ ونقله [إلى الآخرين]. 
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عالم علي pore)‏ انمادي 


عند مقابلة ملسلسل الوقائع (أو السیناریوهات) التي وصفث بأنها حدئت في عالم رویا 
علي الصليحي مع الأحداث البارزة الدالة على التاریخ الصليحي المبکر كما قدمها 
لنا إدريس عماد الدين نجد أن علاقة علي بالامام في العالم المادي كانت بعيدة عن 
كونها UL‏ ثابتا في صلته الوثيقة كما كان علي يشتهي أن تكون وأن يكون معاصروه 
قد صدقوها واعتقدوا بها. ونستجمع من خلال قراءة ما بين سطور رواية إدريس أن 
موقف المستنصر الأولي من علي يمكن أن يوصف بأنه كان في أحسن حالاته موقف 
ترك الناس وشأنهم [laissez faire]‏ فكان على علي تبني طريقة ما لحل المشاكل التي 
فرضها البُعد الجسماني والعاطفي للإمام كي لا يرى مصداقيته الروحية والسياسية 
تصبح موضع مساومة فيما يبلغ مبلغ جهد فردي لاعادة تنشيط الدعوة الاسماعيلية 
اليمنية التي كانت تشهد ضعفا في بيئة قبلية معقدة ومعادية. 

فبعد AT‏ من قرن من الغموض منذ أيام "المجد؟ للطور الأساسي الأول من النشاط 
الإسماعيلي في اليمن الذي نفُذه الداعي المشهور منصور الیمن (ت. «aV IY. Y‏ 
جری تعویم الدعوة اليمنية بسلسلة من الدعاة الذين برهنوا على عدم قدرتهم على 
كسب ولاء الحکام القبليين الیمنیین (ممن کانوا میالین إلى الزيدية في تلك المرحلة). "۲ 
وكان أحد هؤلاء leal‏ وهو سليمان بن أمير الزواحي» هو من عيّن؛ بالنتيجة» علي 
الصليحي خلفا له في قيادة الدعوة في اليمن. وتولى علي القيادة بالتيجة على مشارف 
نهاية عهد الإمام - الخليفة الظاهر (ت. 4۲۷ ۳.۱۰۳۲ وفي وقت متأخر من 
صیف ۰۷/۳۹ ie ene a‏ 
الدعوة الاسماعيلية على الملأً. ومن باب الواجب و الطاعة انتظر الصليحي إذن الامام 
له بالعمل» لكنّ رواية إدريس الإخبارية للأحداث تقودنا إلى الفهم Ob‏ رد الامام 
[علی الاقتراح] فشل في الوصول إلى علي. في غضون ذلك تلقى علي ومؤيدوه 
تهديدات من خصومهم القبليين. وكان في هذا السياق من انقطاع الاتصالات أن 
ظهر لنا علي وهو يدخل في اتصال الروئيا والأحلام مع الإمام. ويروي إدريس عماد 
الدين أن عليا رأى المستنصر في الحلم يأمره بإشهار الدعوة الفاطمية وببناء قلعة على 
قمة جبل مسار. وكان في الحلم أن Us‏ المستنصر أيضاً بان الصليحي سيتمكن یوم 
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ما من السيطرة على کامل ولاية الیمن. ویبدو أنه كان لرؤيا علي» طبقا لرواية إدريس؛ 
أثرها المرغوب بالنظر إلى نجاحه في تجمیع الدعم من مختلف المجموعات القبلية 


المتنوعة وجمع الأموال لتدعيم مركز الدعوة الإسما عيلية. ويروى أن Ue‏ قد انطلق» 
بعد أن تجح بالمصادقة المزعومة عبر الرؤياء في كتابة الرسائل إلى Jal‏ حراز لإعلان 
نيته في السيطرة على المنطقة.*۲ 


/ 44٠ وبعد طول انتظارء عاد المبعوثون من عند المستنصر في أوائل‎ dul, 
حاملين تأكيده للصليحي لأمر إعلان الدعوة في اليمن على الملا ونبوءته‎ ۸ 
بالانتصار. “' واستغرق أمر تحقيق رویا علي النبوئية خمسة عشر عامأه حيث لم تصبح‎ 
Ve 117/40 صنعاء وجنوب الیمن بكامله تحت سنطرة الصليحي إلا في عام‎ 

pach ITY,‏ قد ولد ایا ارا هي من جانب المستتصرء حیث صار عاي 
منذ تلك اللحظة موضع تقدیر وتقییم بعد أن كان "مجرد؟ داعية عادي. ففي رسالة 
تعبیر عن الشکر وردت من PLM‏ جری وصف علي ب"السلطان الاحل الملك 
الأوحدء أمير الامراء» عمدة الخلافة تاج الدولة» ذو المجدين» سیف الإمام» المظفر 
في الدین» نظام المؤمنين“."" و کانت للمستنصر أسبابه: فخلال عهده» وبدءاً من 
عام ۳۳:/ ۱۰4۱ بدأت الامبراطورية الفاطمية تشهد تدهوراً في السيطرة على 
الاراضي التابعة cl gl‏ وباستثناء سیطرتهم الوجيزة على بغداد سنة ee‏ 
فان عجلة أملاك الفاطمیین انطلقت في دورتها التنازلية حتی كانت نجاحات علي 
في اليمن. وأصبحت هذه المقاطعة آخر الملکیات الهامة للفاطمیین ومخفراً أمامياً 
أساسياً في عملية إحياء واعادة توجیه الدعوة وأنشطتها المُساعدة» ولا سيما التجارة 
بشکل خاص. 

ومن المفترض أن علياً GAS‏ بمكانته الجديدة كملك وسلطان FAX‏ على تعيين 
ولده الأعرّ خلفً له في الدعوة؛ الأمر الذي حوّل طبيعة الدعوة اليمنية من حيث الواقع 
إلى ملكية أسرية تكون في ذريته من صابه."" ويخبرنا إدريس عماد الدين أن المستنصر 
وافق على تعيين الأعز في رسالة مؤرخة في رجب 557 / حزيران/ يونيو- تموز/يوليو 
۰6 تک الاعز توفي بصورة غير متوقعة إلى حد ما في ۲۲ محرم ۲۶/4۵۸ 
كانون الأول/ ديسمبر ۵ ۱۰. وفي صفر 40۸/ كانون الثاني/ يناير ١٠١77‏ قام علي 
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بإخبار المستنصر وفق المقتعضی بخسارته المحزنة لولده. وما كاد يمر شهر واحد على 
تلقي رسالة علي حتی بعث الامام - الخليفة برسالة جوابية إلى علي مؤرخة في ربيع 
الأول 40۸/ کانون الثاني/ ینایر- شباط/ فبرایر ۰۱۰۲ تضمنت تعازیه وتوجیهه 
علياً ليعيّن ولده الآخرء المکرّم» خلفا له.*' لکن» ووفقاً للتواريخ التي قدمها إدريس» 
op‏ هذه الرسالة التي كلف بنقلها رسولان صلیحیان كانا في بلاط الامام في ذلك 
الوقت» لم تصل إلى علي» كما يبدوء إلا بعد عام تقريباًء أي في ربيع الثاني [£o‏ 
شباط/ فبراير- آذار/ مارس ۰۱۰۷ ۳۰ وکان في سياق هذا "التضارب؟ البريدي 
أن أتيح المجال لقصص الرویا المنسوبة إلى علي لتصبح في مقام “مالئة فجوات" 
تاريخية, على سبیل المثال» و آن يجري إسقاطها زمنياً باعتبارها Lanas‏ تأسيسية طيبية 
بالنتيجة من أجل المصادقة على الصليحيين کأسرة حاكمة وهبّت سلطة روحية ودنيوية 
خاصة. ثم قام القادة الطيبيون» باعتبارهم ورثة الصلیحیین في قيادة الدعوة ad‏ 
باعادة صياغة نسبهم الروحاني بأثر رجعي من أجل تثبیت مزاعمهم الخاصة كقادة 
أصحاب حق للجماعة الطيبية. 

يعود تاريخ الأحلام» التي برعم أنها 53 من قبل عقب لعلي» إلى صفر [EON‏ 
كانون الثاني/ يناير ٦٦‏ ۰ الذي هو نفس الشهرء وققاً لرواية إدريس» عندما کتب 
علي إلى المستنصر يخبره بوفاة الأعر. إن ملء الفجوة بين وفاة الأعز ووصول المبعوثين 
إلى اليمن موکدین : تعيين المكرّم خلفاً لعلي» والتي استغرقت عاماً La BAS‏ جعل 
من تدوين الرؤى ”الحقيقية“ أداةٌ: 

١‏ . لوسيلة سرد لاعطای fly‏ رجعي» وزن وأهمية روحية ذات أثر أكبر لتعيين 
المکرم لقيادة ae‏ وسياسيا عبر تقديمها وكأنها كانت إرادة الإمام» وليس 
بالأحرى کتفریط حدث نتيجة الوفاة المفاجئة للابن الذي اختاره علي بداية لیکون 
Ul,‏ لعهده الأمير الأعرّ. 

۲. لوسيلة تعبير عن رفض الامام ومقاطعته مبدأ لتسلسل الورائي في النسب 
کنموذج مقبول في تقربر حق المکرم في خلافة علي الصليحي في قيادة الدعوة 
اليمنية» وهو دور يتقرر نموذجيا بالتعيين. ۱" 

۳ لدلیل على وجود خط میتافيزيقی من الاتصالات بين e‏ والامام» بحيث 


۶۱۸ 


رویا تتحقق: العلاقات الفاطمیة- الصليحية 


یستطیع الطرفان» عند تعذّر الاتصال بينهما عن طریق الرسائل اللجوء إلى تعاملات 

عبر الرژی والأحلام. 

3 . لدليل على أن Ule‏ امتلك موهبة العلم المسبق: ]3 لم يتلق علي الموافقة 

ji SS 

على حدوث الروی — 131 ما قبلنا بالتواریخ التي أوردها إدريس. 

TY لتحذیر ضد الانشقاقات الدينية و السياسية,‎ . o 

ا ء في ضوء ما رواه إدريس» مقابل الظروف التي أحاطت بتسمية المكرّم 
خلفاً لعلي» عن سبب الحاجة لتدوين مثل هذه الرؤى التشجيعية كتابة ”كبرهان للأجيال 
القادمة“. لقد تلقى علي بمرور الوقت - وفقاً لتسلسل الأحداث عند إدريس - رسائل 
المصادقة الامامية (لم تكن ر سالة واحدة بل اثنتان» إحداهما موجّهة إلى المکرّم 
نفسه) التي انتظرها طويلاً والتي تكرّر دعمه للمكرّم وموافقته على طلب علي بتنصيب 
ولده كولي للعهد. وتحققت تطلعات علي وما كان يطمح به لولده: فجرى إشهار 
(ER a‏ ۹ آذار/ مارس ۱۰۲۷ من على 
منبر الجامع في صنعاء."" و OU‏ المستنصر بحلول ذلك الوقت» قد آنعم بالمزید 
من الالقاب على le‏ الصليحي وقدر - بل وشجع إلى حذ ما - مساعیه لتهدئة (أو 
الاستفادة من) المناخ المضطرب سياسياً في مكة. لکن الامام رفض بصورة متكررة 
على مدی سنوات طلبات علي as. LII‏ لزيارة القاهرة ومقابلة الإمام شخصیا.*" وفي 
ذي القعدة 404 أيلول/ سبتمبر ۱۰۷ تعرض علي للقتل وهو في طريقه إلى مكة؛ 
وكان لا يزال مصمّماً على زيارة القاهرة» دون أن يقابل الامام على الاطلاق. 

وبالنظر في طبيعة قصص الأحلام التي جری تحليلها هنا ومحتواها المشحون؛ 
فإننا سنندهش عندما نعلم أن هذه ”القصص“ لم تترك أي أثرء سواء في صورة اقتباس 
أو إشارات أو منتزعات» في الأدب الطيبي ولا في الكتابات التاريخية المتصلة به. 
والملاحظ بشكل خاص OLE‏ هذه الكتابات عن كونها مصدراً للمؤلف المجهول 
لسيرة المكرّم (سيرة الملك المکرّم)» من القرن الرابع الهجري/ الحادي عشر الميلادي» 
الذي يقتبس رؤى الصليحي» لكن ليس تلك التي ظهرت في ”القصص“. وحتى 
إدريس عماد الدين» الذي يقتبس في كتابه عيون الأخبار الرؤى المعروضة في السيرة» 


۶۶۱۹ 


قلاع العغل 


يبدو أنه تجاهل القصص التي قَدّمت في هذه الدراسة. ويطرح هذا الغياب البارز 
تساولات حول تاريخ هذه النتصوص وهوية مؤلفيهاء وبالتالي حول الوظيفة النهائية 
التي كان من المفترض أن تمارسها هذه القصص على الجمهور الذي ES‏ له.۳۰ 


الموروثات 


یشکل الاعتراف بسلطة الأشخاص الذين يظهرون في الرؤيا الخطوة الحاسمة الاولی 
باتجاه فهم الرؤيا والوزن الذي يوكل إليها. غير أن قوة الرؤيا الإدراكية لا تستند على 
الاعتقاد بان U^ JE‏ قد تحمل بيانات واقعية وموضوعية حول الشخصيات والأحداث 
التي تظهر فيهاء بل تستند بالأحرى على الصلة التي يرسمها متلقي الرؤيا للمعلومات 
التي تحملها إليه هذه الرؤيا. ولذلك تشير صفة "العقبیة" المضمنة في فعل نشر أو 
إعلان محتوى الرؤيا من خلال القصص إلى Of‏ لقوة إدراك صاحب الرؤية» في نظر 
القاص على الاقل» dhe‏ جمعية بجمهور القصة المستهدف. فمن هو الذي كان 
سيتولى الاستثمار "الجمعي" في تدوين علامة المصادقة الروحية والدنيوية القوية 
على سلطة علي» والتي تم نشرها عبر تدوين رویاه “الصحيحة”؟ 

منذ النصف الأول من القرن السادس الهجري/ الثاني عشر الميلادي كانت القيادة 
الروحية والزمنية لطيبسي اليمن أولاء ثم للبهرة الداووديين الإسماعيليين في الهندء قد 
استندت على شخص الداعي المطلق. فقد أوكلت إلى هذا القائد السلطة الروحية 
والزمنية العليا لهداية الجماعة الطيبية نيابة عن الإمام الطيبي المستور. ونلاحظ عند 
معاينة أصول أوراق الاعتماد الروحية المرتبطة بمركز الداعي المطلق وجود عدد 
من "التعدیلات؟ العقائدية التي كان على الدعاة المطلقین من علماء الطيبية القیام 
بها في أعقاب تولیهم المنصب للبرهنة على الصلة المستمرة بين شخصيتهم القيادية 
(كاريزما) الروحية والسلطة الروحية للأئمة الفاطميين. ويقال إن تشكيل دور الداعي 
المطلق كقائد روحي للطيبيين وخلفائهم» والذي تتم وراثته بصورة أساسية لكن ليست 
حصرية» بشكل أسري حتى يومنا هذاء يعود إلى تنظيم أبدعته أرملة المکرّم الملكة 
آروی (ت. wA [ory‏ 56 حيث قامت في العام Y [ova‏ باعلان داعي دعاة 
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زمانهاء الذؤيب بن موسى الوادعي الهمداني (ت. 5 ۵۱ ) داعياً مطلقاًء 
الأمر الذي GH‏ لتأسيس هرمية دعوة ونظام طيبي متمیز في اليمن سیصبح مستقلاً 
عن نظام الدعوة القائم في القاهرة. ثم أصبحت الدعوة الطيبية مستقلة بمرور الوقت 
عن النظام الصليحي الذي وصل نهايته بوفاة الملكة أروى. ولكي يكون الداعي 
المطلق قادرا على ادّعاء الكاريزما الروحية المرتبطة بدوره؛ فمن المنطقي توقع أن 
يكون مُنشئ هذا الدور بدوره» الملكة أروى في هذه الحالة» من أصحاب المكانة 
الروحية السامية. وهذا سيمنح هذا الشخص» ولو اسمياء السلطة لاتخاذ المبادرة في 
صياغة دور جديد بالكامل لقيادة الدعوة. وبالفعل» فان الملكة أروى تبرز كمثال 
فريد في تاريخ الإسلام على امرأة يُعتقد أنها eos‏ رسمياً سلطة روحية من أعلى 
المراتب. وطبقا لمراسلات يحتفظ بها التراث الطيبي, OP‏ الإمام - الخليفة الفاطمي 
المستنصر قد منح الملكة في الحقيقة رتبة ”الحجة“» وهي ثاني أعلى رتبة روحية 
بعد "الباب* الذي كان باعتباره رئيسا لتنظيم الدعوة المر کزي» يلي الإمام — الخليفة 
في تنظيم الدعوة الذي وضعت تركيبته في زمن المستنصر. وعمل الاعتقاد بإنعام مرتبة 
”الحجة“ على الملكة أروى على منح الشرعية للتولية الروحية للدعاة المطلقين عبر 
توطين أصول رتبهم في مصدر موهوب روحیاٌ ۰" 

ويدين طيبيو اليمن (و خلفاژهم في الهند) بأصولهم كطائفة إسماعيلية للملكة أروى 
ولحقيقة أن فئة كبيرة من أتباعها تعهدت بتقديم الدعم» بعد وفاة الإمام - الخليفة 
الآمر الفاطمي» لولده الرضيع الطيب کخلف شرعي له. وشكلت هذه المزاعم تحدياً 
للدعوة الحافظية في القاهرة التي دافعت عن حقوق الحافظ ابن عم الم الذي 
- كان قد تولى الخلافة الفاطمية فعليا. ويُعتقد أن الطيب قد توفي وهو رضيع وأن دليل 
وجوده بحد ذاته أصبح موضع تدقيق وتمحيص شدیدین." " وفي جميع الأحوال» 
فقد M j‏ إشكالية الطيب عبر لجوء مؤيديه إلى عقيدة الستر أو الاختفاء. ومنح 
الاعتقاد باستتار الطیب الطيبيين اسما وهوية محددة فصلتهم عقائدیا وسیاسیا عن 
منافسیهم المقیمین في القاهرة من المؤيدين للإمامة الحافظية للفاطمیین المتأخرین. 
غير أنه لم يكن لوجود (مام رضيع متخف آثاره الحتمية على القادة الطيبيين من جهة 
توفیر المساعدة لهم لربط نسبهم الروحي بنص صریح من الامام. إن تقوية الصلیحیین 


£YY 
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ونشجیعهم عبر نقل ميتافيزيقي ]5 [uel‏ لسلطة روحية وزمنية من إمام إلى داع 
(وترقية الداعي لاحقا إلى مقام الملك) كما وردت روايتها في القصص المقدمة هناء 
تقدّم حلاً لهذه المسألة الابستیمولوجية [المعرفیة] GN‏ تجعل ظهور القيادة الطيبية 
في نهاية الأمر» کخلفاء روحيين وعقائديين للصليحيين؛ نتيجة لتقدیر (لهي. ولذلك 
يمكن اعتبار تحرير قصص الأحلام تلك بمثابة إعادة بناء طيبية لاحقة» ربما يعود 
تاريخها إلى فترة أعقبت عصر إدريس عماد الدين. وكانت تلك الفترة قد ميزت تاريخ 
الطيبيين بالانشقاقات الداخلية والتشرذم» وهو ما جعل مسألة امتلاك فئة "للماضي* 
تصبح ذات أهمية أساسية في الدفا ع عن شرعيتها ضد مزاعم مجموعة منافسة. وبينما 
قامت الحكايات في ”القصص“ بمهمة تحذير شديد اللهجة ضد الانشقاق» فقد 
عملت كأساطير سياسية تأسيسية. وجاء هذا الدور لملء فجوات غامضة في قصص 
Solel‏ تعويم الدعوة الاسماعيلية في اليمن و "حل" التحولات في نوعية السلطة» من 
سلطة دنيوية إلى أخرى خارقة [أو ما فوق طبيعية]» عند الصلیحبین أولا ثم عند الطيبيين 
اللاحقين الذين مُنحوا حق استعمال علامة الفاطميين المميزة في السلطة الروحية. 


{۲ 


gout‏ اشي 


.١‏ أود التعبیر عن امتناني للأكاديمية البريطانية لمنحي نفقات سفر لحضور موتمر فیما وراء البحار قذمت 
فيه ورقة حول هذه الدراسة في موّتمر لجمعية الدراسات الشرق أوسطية (MESA)‏ في مونتریال یکندا 
في تشرین الثاني/ نوفمبر ۲۰۰۷. وكنت قبل ذلك قد قدمت ملاحظات أولية hy‏ على هذا البحث في 
حلقة دراسية حول مصر وسورية في حقب القاطميين Gat gy‏ والمماليك في جامعة غينت ببلجیکا 

في آیار/ مایو ۲۰۰۷. كما أدين بالشکر للعدید من الأصدقاء والزملاء الذین ساعدوني کثیراً في 

5 وإتمام هذا البحث. وأنا ممت بشکل خاص للبروفیسور إيريك آورمزباي من معهد دراسات 
الاسماعيلية في coa‏ وللسيد ألنور ميرشانت من مكتبة معهد الدراسات الإسماعيلية» لتسهيلهما 
وصولي إلى المخطوطة التي قامت عليها هذه الدراسة. وشكر بالغ آقدمه إلى د. مارزيا ull Ju‏ ود. 
سيمونيتا كالديريني من جامعة روهامبتون في لندن» ود. إيان إدغار من جامعة دورهام» والبروفیسور 
يهوشوًا فرینکل من جامعة حيفاء والبروفيسور هاينز هالم من جامعة طوبنجن» والبروفيسور شولیح آ. 
کوب من جامعة کالیفورنيا. وفي حين انتفعت من نصائحهم القيمة في كتابة هذه الورقة إلا آنني أبقى 
المسوول الوحيد عن أي تقصیر قد يبرز فیها. , 

؟. لا تزال العلاقة بين الفاطميين والصليحيين موضع تجاهل Upas‏ في المصادر الفاطمية المعاصرة 
المتضمنة معلومات تاريخية يخية حول الفاطميييء وكذالك في الكتابات التأريخية اللاحقة لني تناواتهم. 

۳ ظهر i‏ ن في اليمن عموماً كفئة تمسکت» عقب وفاة الخليفة الفاطمي الآمر )£ AYS [ov‏ 
بالحقوق الورائية لولده المزعوم الطيب ضد مزاعم أولئك الذين أيّدوا ابن عم الآمرء الحافظ (ت 
Q8 Jott‏ واعتقد الطیبیون أن الطیب قد تخفی وهو رضيع» Cas‏ فترة من الستر JY‏ 
مستمرة ة إلى یومنا هذا. 

.٤‏ ثمة أدب أكاديمي ضخم یتناول الأحلام أو الرؤى في سیاقات إسلاموية. ومن الاعمال الحديثة العهد 
انظر لويس مارلو؛ Dreaming Across Boundaries c.g‏ (کمیرید ج» ele‏ ۸) وجون سي. 
لامورو « The Early Muslim Tradition of Dream Interpretation‏ (نیویورك (Y «Y‏ ویوفر هذان 
المصدران تغطية شاملة للمصادر والابحاث العلمية التي تناولت الموضو ع. 

Lo‏ من أجل أمثلة إضافية في الکتابات التار يخية الاسلامية حول قصص الا حلام التي هي بمثاية حکایات 
تأسیس أسر حاكمة لاظهار كيف أن الله يختار شخصاً أو اسرة محددة لدور مستقبلي. انظر مقالة 
شوليح 1. كوين» ”أحلام الشيخ صفي الدين في كتب التاريخ الصفوية اللاحقة"؛ في مارلی مح.» 
‘Dreaming‏ ص -YYY‏ 

". توفیق فهدء "الاحلام في المجتمع الاسلامي من العصر الوسيط“» في غوستاف فون غرونبوم وروجر 
كيلويس» مح .» The Dream and Human Society‏ (بي كلي ولوس أنجلس» YoYoe QAM‏ ويبرز 
فهد في هذه المقالة الصفة الأيديولوجية "لقصص الأحلام العباسية كأدوات لتعزيز الصفة الخارقة = 


رفت 
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> للشرعيات السياسية والسلطة المزعومة“ . وفي أزمنة حديثة أصبحت سلطة الأحلام ”السياسية 
موضع تشكيك من قبل بعض كبار أصحاب مرنبة آية الله الدينية AS‏ الفضل موسويان في سياق 
الا نتخایات البر لمانية لعام YA‏ انظر رلی خلف ونجمة بزرجمهر» ip e‏ ز أهمية معركة 
السلطة في إيران“ في صحيفة فايتتشال تايمزء A‏ آذار/ مارس 6۲۰۰۸ http//www.ft.com/cms/‏ 
s/0/067fa5c4-ecb3-1 1dc-86be-0000779fd2ac.html‏ 

۷. من أجل وصف کامل للمخطوطة انظر دیلیا کورتیسه Arabic Ismaili Manuscripts: Zahid ‘Ali‏ 
Y (O23) Collection‏ . ۰ رقم OM‏ صض۱۳۰-۱۲۹. 

۸. النسخ المعروفة نجدها في المجموعات التالية: (۱) dal‏ علي» وهي الیوم في مكتبة معهد الدراسات 
الاسماعیلية؛ (Y)‏ شيخ محمد علي الهمداني» سورات» الهندء وهي في مجموعة 4 عباس همداني» 
ولم تصنّف بعد لکن تم إهداؤها حديثا إلى مكتبة معهد الدراسات الاسماعيلية؛ (۳) داودي أتباعي 
ملك وكيل» مومباي» الهند» وهي منسوخة عن نسخة في مجموعة عبد علي عماد الدین؛ (4) مكتبة 
الدعوة, الخزانة العامرة» مومباي» وهي من مجموعة التراث الأدبي للبهرة الداؤديين» ومحفوظة تحت 
رعاية الداعي المطلق الحالي سیدنا محمد برهان الدین. 

٩‏ تعتبر قصص الأحلام الذاتية نادرة ضمن مجموعة أدب الأحلام الاسلامي من الأدب الاسلامي المبکر 
والوسيط. جون لامورو» "قصة حلم ذاتية مسلمة مبكرة: آبو جعفر القاييني ورؤياه عن النبي محمد“ 2 
في مار لو» مح. (Dreaming‏ ص٩۰۷‏ 

۰. توفیق فهد وهانز دايبرء ”رؤیا“ ۰272 مج۸ ص٥٤ .1٤۹-٦‏ 

-AO~Ak ص‎ «The Early Muslim الاموروء‎ ۱ 

. 5 ص‎ «Dreaming مح.‎ cJ jS VY 

AY‏ تضع التقاليد الشيعية ظهور النبي أو الإمام في الحلم في نفس المستوی. فإذا ما آمر آحدهما 
حاكماً بفعل الخیر جری قبول الحلم اليا على أنه صحیح. انظر خالد سنداوي» "صورة علي ب بن ul‏ 
طالب في أحلام زوار قبره" e“‏ في مارلو» 6.7 o (Dreaming‏ ۰۱۸۸-۱۸۷ 

Dees Vg‏ فون غر ریز plo ner‏ كما بو EE OLN gous‏ غرونوم 
وکیلویس» Y 7 Aue (The Dream c.g‏ 

Yo‏ تعتبر الاشارة إلى التوقیت الدقیق لحدوث الحلم بمثابة أداة نموذجية لاضافة إحساس أعظم 
بصدقية القصة. لامورو «The Early Muslim‏ ص AY‏ حيث یتحدث عن أهمية الساعة من اللیل» بل 
وحتی الفصل من السن في تقرير مدی جدية الحلم. 

14 حول وظيفة الاحلام کأدوات لاضفاء الشرعية في السیاقات الاسلاموية انظر ليا کینبیر غ» 
"شرعنة المذاهب عبر الأحلام“ (NAA) ۳۲ cArabica‏ ص NAT EV‏ 

| نجد موضو ع قدرة الامام - الخليفة المستنصر الضخمة في المعرفة المسبقة, التي تشیر‎ AY 
eee TE فهم الطيبيين لخلافة المکرّم لعلي الصليحي‎ 
الرابع/ الحادي عشر. وهذه الترجمة مجهولة المؤلف» ويظهر المستنصر فیها عالما بوفاة الاعز‎ 
للعهد قبل تلقيه طلبا بذلك من‎ Sy تعيين المکزم‎ ony قبل ورود الخبر بذلك» وأنه كان قد بعث‎ 
تحرير ودراسة" (أطروحة دكتوراه» كلية‎ ip Koll والد الفتی. انظر محمد شاكرء ”سيرة الملك‎ 
القسم الثاني»‎ £Y A71 V jo الدراسات الأفريقية والشرقية» جامعة لندن» 1994( القسم الاول.‎ 
. ٦ص‎ 

۸. باتريشيا ک وکس میللر كما وردت في الاقتباس عند مارلو Dreaming‏ ص٦‏ . 
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EV ٤۷-۱۲۷ ص‎ (437) Y dranian Studies شولیح کوین, "أحلام الشيخ صفي الدین“»‎ NA 
إيان إدغار» "الحلم الحقيقي في أعمال الأحلام الاسلامیة/ الجهادیة: در اسة حالة أحلام قائد طالبان‎ 
: ص ۲۷۲-۲۲۱۳ إ. إدغارء "الحلم یخبر‎ «(Y + +) Vo Contemporary South Asia الملا عم رگ‎ 
أحلام المسلمین المتشددین في سياق نظرية الأحلام الاسلامية التقليدية والمعاصرة وممارساتها‎ 
۰۲۹-۲۱ ص‎ (Y £) ۱ cThe Dream 

١١ ص‎ Dreaming« Sj . .۰ 

A-Y المصدر السابق» ص‎ .YY 

Y Age )۲۰۰۷ (ط ۲ کمبریدج»‎ The Emailis فرهاد دفتري»‎ .YY 

AY‏ حول خط الدعاة اليمنيين قبل علي الصليحي» وظروف تعيين علي في قيادة الدعوة اليمنية» انظر 
حسين الهمداني وحسن محمود الجهني الصلیحیون والحركة الفاطمية في اليمن (القاهرق 400 «(Y‏ 
ص۹٩‏ ۰۱۱-۶ 

.Yt‏ إدريس عماد الدین» عیون الأخبار وفنون الآثار» مج۷) تح . أيمن ف. . سید مع ترجمة مختصرة 
لبول 33 5 وموریس بومیرانتز The Fatimids and their Successors in Yemen Ol ys‏ (لندن XY © + Y‏ 
ص ۰۳۵-۳۳ الترجمة الانکليزية؛ ص ۱-۵ «Y‏ النص العربي 

۰ المصدر السایق. ۱ 

LY‏ المصدر السابق» الترجمة ص۰۳۸ النص» ص Y‏ ۲. وطبقا للمؤلف المناوی للصليحيين محمد 
بن ملك الحمّادي اليماني من القرن الرابع/ الحادي عشرء فقد تم تبادل الهدایا في هذه المرحلة بين 
علي الصليحي والمستنصر. فبعث علي إلى الإمام - الخليفة يسبعين سيفاً بمقابض من عقیق» ey‏ 
عشر خنجراً بمقابض مماثلة» وخمس عباءات مطرزة إضافة إلى طاسات وأحجار خواتم من العقيق 
Laas‏ والاهلیلج الكابولي والمسك والعنبر. مقابل ذلك أهداه الإمام الرايات إضافةً إلى منحه الألقاب 
وحاکمية الیمن. . انظر محمد بن مالك الحمادي اليماني» کشف آسرار الباطنية وأخبار القرامطة ترجمة 
ye‏ هو لاند بعتو ان cde gl) Disclosure of the Secrets of the Batiniyya‏ 6۲۰۰۳ ص٤‏ ۲ ۰۱۲-۱ 

.YN‏ قدم عباس همداني مناقشة جزئية لمسالة قبول تعدیلات في بنية الدعوة اليمنية أفضت بالنتيجة 
إلى تغیبرات في طبيعة القيادة الدينية الاسماعيلية اليمنية في مقالته "الداعي حاتم بن إبراهيم الحامدي 
(ت. Joa‏ 1.194( وکتابه تحفة CV AVIAN AY +) ۲ —YY «Oriens cog Jill‏ ص ۰۲۱۳-۲۲۱۲ 
فنظر في الاسباب التي جعلت مهمة القاضي اليمني لمك الذي oo‏ إلى القاهرة سنة 4 40 بطلب 
من علي الصليحي؛ تستغرق خمس سنوات أمضاها في بلاط المستتصر . ویقترح الهمداني أن الفصل 

بين القيادتين الدينية والسياسية في اليمن تم تطبيقه يقه في عهد المكرّم على يد لمك بن مالك الحمادي. 
ففي كتابه تحفة القلوب يقول الداعي الحامدي إن لمك عاد إلي اليمن من بعلت يحمل تعيينه داعيا للدعاة 
من قبل الإمام - الخليفة. وهذا التعيين هو الذي أدخل تعديلا أصبح بموجبه ep SUN‏ الذي سبق له أن 
ورث الدعوتين الدينية والزمنية عن cll y‏ داعياً مسؤولاً عن الدولة؛ بینما أصبح لمك داعياً مسؤولاً 
عن الدعوة فيما يتعلق بشوونها الدينية. 

YA‏ إدريس عماد الدين» Ope‏ الأخبارء الترجمة» ص ه-غ v2 co‏ العربي› 23 $44 شاكر» 
سيرة» القسم ۲ يشير إلى "سجل" يُحدّد ربيع الثاني [£o‏ آذار/ مارس ١514‏ ۰ كتاريخ لتعيين علي 
الصليحي لولده الأعرّ ولياً لعهده. 

YA‏ عند هذه النقطة يقوم إدريس عماد الدين (عيون الأخبار» الترجمة» to toT jo‏ النص العربي» 
ص ۰۱-۹۸ ٠‏ بإقحام القصة المذكورة سابقاء والمنقولة عن سيرة الداعي المکژم الصليحي» حيث = 


£Yo 


اد العقل 


> كانت للإمام - الخليفة المستنصر معرفة خارقة مسبقة يوفاة الأعز قبل وصول الرسل قادمين من 
اليمن إلى القاهرة. 

Ye‏ المصدر JE‏ التر جمة» ص٥‏ ه؛ النص» ص۰۲ .١١7-١‏ واعتمد الفاطميون يشكل أساسي 
على الحمام الزابحل وعلی شبكة عمل التجار في تلبية حاحاتهم البريدية» ولیس على استخدام نظام 
البريد. وهذا ما جعل الخدمات البريدية غير موثوقة إلى de‏ ماء ولا سیما عند استخدام شبکات 
عمل التجار حیث من الصعب تحقیق قدر كاف من السرعة لتغطية آماکن مترامية الاطراف. حول 
النظام البريدي الفاطمي انظر ادم سیلفر شتاین» Postal Systems in the Pre-Modern Islamic World‏ 
(کمبریدج ۲۰۰۷)» ص ۰۱۲۳-۱۲۱ 

.١‏ همداني» ”الداعي“» ص۲۷۸ حیث Sy‏ أن الأدب الفاطمي والطيبي البارز الذي يتناول 
تنظيم الدعوة الاسماعيلية لا يذكر التولية الورائية کشرط أو موهل لتولي منصب الداعي. لکن دور قائد 
الدعوة cis dall‏ الداعي المطلق أصبح ینتقل بمرور الوقت بطريقة أسرية في معظم الأحيان. 

YY‏ یتصف تاريخ الدعوة اليمنية في فترة ما بعد الصلیحیین بالانشقاقات الداخلية. فالطیبیون الذين 
ظهروا کمجموعة منشقة انقسموا بين منتصف القرن السادس عشر وأوائل القرن السابع عشر إلى 
فرو ع BW‏ متنازعة هي الداوودية والسليمانية والعلوية. ثم عانی کل فرع منهاء بمرور الوقت» من 
تفرعات داخلية اضافية. 

۳. إدريس عماد الدين» عيون الأخبار» التر جمة» ص هه-05؛ النص» ص۲ ۰۱۰۹-۱۰ 

0.4 تتزامن هذه السنوات الخمسء من ٠١1 [ot‏ إلى 454 ۰۱۰۷ مع المجاعة الكبرى 
والطاعون اللذين ضربا مصر في عهد المستنصر. ويقترح عباس همداني أن حرص علي الصليحي 
على زيارة الامام خلال هذه الفترة كانت لأسباب تتعلق» من بين أمور أخرى» بطموحه للظهور في 
مصر بمظهر المنقذ للبلاد وهو دور سيلعبه بالنتيجة بدر الجمالي» حاكم دمشق الأرمني» في العام 
Y ۰۲‏ وفي رده على ذلك لم یکتف الإمام بتو جيه النصيحة إلى علي كي لا يقوم بهذه الرحلة» 
بل واقترح عليه في محاولة لشذ انتباهه إلى جهة آخری» القيام بغزو حضرموت. همداني» الداعي» 
ص ۱۱ ۰.۲ 

۰. إن مفهوم "التألیف؟ بحد ذاته» في عملية نقل الحلم أو الرؤيا من مستوی التجربة إلى مستوی 
الإنتاج الأدبي» يطرح أسئلة بخصوص الفکرة نفسها المتعلقة ب "مولف" قصة الحلم. انظر نورمان 
هولاند كما ورد عند مارلر» ege‏ في (Dreaming‏ ص ۰۱۰ ولا يشك شاكر (سيرة) في صحة تأليف 
علي الصليحي للقصصء ويحدد تاريخ التأليف بالنصف الثاني من القرن الرابع/ الحادي عشرء القسم 
الثاني» e‏ ۰۷۸ وفي سياق جدل علمي أشمل حول مسالة تأليف قصص أحلام إسلامية من 
العصر الوسیط يتمسك xe‏ کاهانا سميلانسكي بالرأي القائل إنه ”يكفي عدم وجود سبب للشك 
ol‏ سيرة حلم ذاتية یمکن أن تقوم على خبرة حقيقية [أو واقعية]“. ه. ك. سميلانسکي؛ "انعکاس 
الذات والتحوّل في احلام السيرة الذاتية لمسلمي العصر الوسيط“» في مارلو؛ Dreaming‏ ص ۲ ۰۱۰ 

1 من أجل مناقشة كاملة للملكة آروی ومسألة تولیتها منصب "الحجة" انظر ایلیا کورتیسه 
وسيمونيتا كالديريني» Women and the Fatimids‏ (أدنبره» ۰۰( ص ۰۱۰-۱۲۹ 

۷. حول مناقشة متکاملة للجدل الذي لف شخصية الطيّب كخليفة للامر انظر س. م. ستیرن» 
"خلافة الامام الآمرء مزاعم الفاطمیین اللاحقین بالامامة وقیام الاسماعيلية الطيبية " «Oriens‏ 4 
)1401( قسم ۲ ص ۵۵-۱۹۳ ۲؛ أعيد طبعها في ^ History and Culture in the Medieval «ù‏ 
Muslim World‏ (لندن ۱۹۸۶ المقالة XI‏ 


Ai 
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من" we‏ العقل“ إلى war”‏ القيا مة": اجتما اجد جتماع 
الضدین المفارقین —€ الشهرستاني 
"مجلس مکتوب... در خوارزه“ 


لیونارد لویسون 


مقدمة 
یعتبرعبد الکریم تاج الدين الشهرستاني» المولود سنة JEVA‏ ۱۰۸۷-۱۰۸۲ في 
منطقة الحدود الشمالية لخراسان في فارسء' آهم المتکلمین في التراث الفلسفي 
الاسلامي ممن عملوا على تجدید وتتشیط جدل الغزالي المناوئ لعقلانية ابن سينا 
المشائية." وکان قد حصل على تعلیم شامل في العلوم الإسلامية» حيث درس في 
نيسابور مع تلامذة کبار متكلمي الستّة من أمثال إمام الحرمین الجويني (ت. [ENA‏ 
۵۰ وتلميذه أبي حامد الغزالي (ت. OMM [o «o‏ وشملت دراساته علوم 
أحمد الخوافي. أحد تلامذة الجويني» واستکمل دراساته للتراث السني بحضور 
جلسات صفية لابن المتصوف المشهور آبي القاسم القُشيري (ت. £30[ Qu VY‏ 


¿yy 


قلاع العقل 


من نیسایور» ومولف الرسالة في علم التصوّف ”التي ریما كانت أوسع ملخصات 
الصوفية المبکرة انتشاراً وقراءة“.” وشغل الشهرستاني خلال العقد الثاني من القرن 
الثاني عشر الميلادي کرسیا في المدرسة النظامية المشهورة في بغداد لمدة ثلاث 
سنوات. وكان من بين تلامذته الکثیرین عم المتکلم الشيعي البارز نصير الدين الطوسي 
(ت. YY [ivy‏ الذي سيواصل فیما بعد تدریس والد الطوسي ایضا. وتولی 
الشهرستاني في العقد التالي منصبا في دیوان السلطان السلجوقي سنجر استمر فيه 
حتى تقاعده في قريته الأم شهرستان (التي د تقع اليوم في جمهورية ‏ رکمنستان)» حيث 
توفي سنة /4 ه/ ENVOY‏ 

ويعتبر كتاب الملل jolis‏ أكثر كتابات الشهرستاني شهرة» وهو نوع من موسوعة 
للأفكار الدينية والطوائف خصّصه لتحليل مختلف أنواع الأديان والفرق الدينية في 
العالم. ففصو ل الكتاب» كما لاحظ غاي مونوت» ”بقيت بصياغتها الإجمالية المتأنية 
فريدة حتی القرن الثامن عشر. وهي تمثل ذروة تواریخ الأديان عند المسلمین"." وفیما 
يتعلق بالتقالید الباطنية للاسلام ریما یتجلی الجانب المهم لهذا العمل الموسوعي في 
مناقشته للطوائف والادیان غير الاسلامية ولا سیّما الزرادشتية واليهودية والمانوية 
والصابئية والادیان الوثنية العربية؛ فضلاً عن فرق الهندوس ومفکریهم." 

وعلی الرغم من أن الجدل الحاد المناوئ للفلسفة ولا سيما ما هو مضاد للعقلانية 
المشّائية» يتغلغل في ثنايا معظم كتاباته» إلا أن أبرز هذه الهجمات تظهر في كتابه کتاب 
المصارعة (أو مصارعة الفلاسفة)» حيث كرّسه لنقض ابن سينا والرد علیه.*وبصفته من 
متكلمي الأشعرية» فان أشهر ما كتبه الشهرستاني في هذا المجال هو AS‏ نهاية الإقدام 
في علم الكلام»؟ الذي يتناول النطاق الكامل لما تختلف فيه الفرق والطوائف الكلامية 
المسلمة عن المنظور الستي. 

إن وجود وفرة من المصطلحات والأفكار والإشارات والتضمينات الإسماعيلية 
في كتاباته المتنوعة يبقى pata ul‏ للحيرة على الرغم من خلفيته القوية في علم الكلام 
الأشعري وارتباطه العلني والوفي بالسنية.١'‏ وعلى سبيل المثال» كتب باحث ايراني 
معاصر يقول بخصوص تفسير الشهرستاني للقرآن» مفاتيح الأسرار ومصابيح الأبرار» '' 
الذي هو أضخم مولفاته»" ويُعتقد أنه ”يساوي» بل ويتفوّق أحياناً على» تفاسير 


EA 


من "موسی العقل" إلى "خضر القيامة“ 
الطبري أو الرازي من حیث الدقة والشمولية وقدم المصادر المقتبسة وتنوعها“: 


إن دراسة هذا الکتاب تؤدي إلى تعرّف المرء عن قرب بالأفكار الاساسية 
لهذا المفكر العظيم» وتتیح له المجال للتخمين بأنه تحت غطاء علم 
الكلام الأشعري والشافعي كان على معرفة بتعاليم وتأويلات الطائفة 
الإسماعيلية.؟' ... ومن المحتمل أن يكون الشهرستاني قد اتبع 
طریقتهم» حتى ولو لم يسمح لنفسه بالظهور علناً كأحد أتباع المذهب 
الإسماعيلي. ٠١‏ 


وإنه لأمر هام فيما يتعلق بذلك ملاحظة أن المتكلم الشيعي نصير الدين الطوسي قد 
أشار إليه في كتاب ترجمة ذاتية له بعنوان سير وسلوك بلقب داعي الدعاة"' وهو لقب 
إسماعيلي يعني ”الداعي الأعلى أو الأكبر“. إن ارتباط الشهر ستاني بالاسماعيلية 
حتی ولو كان ذلك على أساس من هذا الزعم لوحده» يعتبر آمرا مؤكدا وخارج نطاق 
الشبهات بالنسبة للكثير من الباحثين»"' على الرغم من أن البعض لا يزال ”يتعامل مع 
هذا الأمر c rn‏ بينما زعم آخرون أن ذلك كان لقبا ”"فخرياً فقط“.؟' لكن الحقيقة 
تبقى أنه على الرغم من سنيّته الشافعية ومرتبته العالية في الجماعة السنیّة» فان ثمة 
إشارات إلى ميول له محددة نحو جوانب من العقيدة الإسماعيلية وفکرها موجودة 
في ثلاثة من أعماله الأدبية - تفسيره للقرآن» مفاتيح الأسرار ومصابيح الأبرار» وكتاب 
المصارعة» ومجلس مكتوب. وعلى أساس من هذه الأعمال جاء تعليق ويلفيرد مادلونغ 
وتوبي ماير الرزين الذي يرى أن من الممكن وصف "بعض معتقداته وفكره الديني“ 
بأنها إسماعيلية. '' غير أن دراسة مصطلحات الشهرستاني ومقارنتها بمصطلحات 
مؤلفين آخرين تأثروا وأثروا به - ولا سیما مولفین من أمثال الغزالي والطوسي- التي 
ستضع حدا لمسألة إسماعيلية الشهرستاني» لا تزال غير موجودة. 


تصنیف الشهرستاني لشخصيتي موسى والخضر 
یتضمن العمل الوحید للشهرستاني باللغة الفارسية» مجلس مکتوب شهرستاني منعقد در 


۹ 


قلاع العقل 


خوارزم (أو محاضرة عامة في مجلس عقده الشهرستاني في خوارزم)» تفسيراً باطنيا 
مطوّلا لمعنى قصة موسى والخضر الواردة في القرآن (السورة ۰۱۸ الایات VO‏ 
۲ وهي إلى de‏ بعيد من أكثر التفاسير Line‏ وإشراقاً وجمالاً لحكاية أعرفهاء 
وتنفوّق في براعتها على أي تفسیر نثري أو شعري في الموضوع كتبه أي من المتصوفة 
حتى هذا التاريخ. ولا يوجد للروحانية العميقة المتأملة للصورة التي رسمها الشهرستاني 
لموسى والخضر ولا لبصيرته النبوئية» على مبلغ علمي ما يقابلهما ويساويهما في 
التفاسير الأخرى لهذه الحكاية في اللغة الفارسية. ۲۲ ویأخذ هذا العمل شكل المناقشة 
الحوارية في المفهوم الافلاطوني» كالحوار بين سقراط وبعض المُجادلين ال خرین» 
حيث يلعب الخضر هنا دور سقراط. ومن الممكن في الأدب الفارسي مقارنة هذا 
المقطع بالصورة الرائعة التي رسمها رشيد الدين ميبودي لقصة آدم والملائكة القرانية 
ی سم ای 
السمعاني (ت. fort‏ ۰ع۱۱) في کتابه روح الأرواح."" ويقوم» في الوقت نفسه 
بافتتاح مشاهد جديدة بکاملها آمام القاری حول معاني بعض المصطلحات مثل الزمن 
والخلود والائم والعقاب والنبوّة والزهد إضافة إلى جملة آخری من الموضوعات. 
وتوضح الرسالة» ضمن موضوعاتها الرئيسية» مفاهیم الخلق والأمر ودور الملائكة 
في هرمية الکون ومراحل التطور الانساني المتنوعة وأدوار النبوة. 

ان قصة تلمذة موسی الفاشلة للخضر الواردة في القرآن (۱۸: (AYSI O‏ معروفة 
جیداً ولا نحتاج لتکرارها هنا.*" ويكفي القول» لاغراض المقالة الحاليق Of‏ ثمة عدة 
مواضيع أساسية تظهر في الرواية القرآئية جری تقدیمها بصورة مختصرة وساخرة إلى 
حدٌ ماء ثم قامت فیما بعد مجموعة كبيرة من المؤلفين من مختلف المذاهب الفلسفية 
والكلامية والصوفية الاسلامية بحل رموزها ر آشمل. والمواضیع الستة 
الأهم من بينهاء التي یتفق المولفون المسلمون كلهم تقریاً في الاشارة إليها عندما 
يفسّرون الحكاية» يمكن ترتيبها في بنود تحت العناوين التالية: 

.١‏ العلم الباطني [اللدني]: یعتبر الخضر العارف الکامل المالك لعلم الباطن (العلم 
اللدني)» أو المعرفة بالالهام الالهي والبار ع فیه» كما یقول القرآن: é iil‏ 
(10:VA) ule‏ 


ty. 


من ”موسی العقل“ إلى "خضر القيامة“ 


۲. تصنيف الشخصية: يمثل موسى والخضر في النصوص الفلسفية والصوفية 
الإسلامية صنفين من الشخصية المحددة والموحدة: المتكلم [عالم الدين] العقلاني 
مقابل الولي الملهم. وهكذا يكون الخضر رمز للعلم الإلهي المُلهم الذي یسمو فوق 
الزمان والمكان والسببية» بينما يمثل موسی العقل المشائي المحدود بقيود شريعة 
عقلانية تَفُرّق بين الشعر وعلم الكلام الديني. 

۳. في سيكولوجيا الصوفية؛ يمثل موسى العقل الإنساني والخيال والتمسك الم ركزي 
بحكم الشريعة والنبوّة» بينما يرمز الخضر إلى الإلهام الإلهي والبصيرة السامية للمخيلة 
الميتافيزيقية ية والزهد والایمان الباطني ودين الحب. 

4 . المرشد الروحي: يرمز الخضر إلى المرشد الروحي من الدرجة الأولى» سواء 
أكان هذا المرشد هو الإمام/ الحجة الإسماعيلي أم الشيخ الصوفي؛ بينما يمثل موسى 
المريد التابع للإمام/ الحجة أو الشيخ. 

padi السلوك المتناقض: إن سلوك الخضر المتناقض وأفعاله المسببة للصدمة‎ Lo 
رموزها بطريق التأويل.‎ i عن معان روحية‎ Za دائماً بصورة مجازية باعتبارها‎ 

5 . الخلود 65d y‏ عن الزمنية: نجد في عدد من تفاسير الحكاية أن الخضر يمثل 
علم الأبدية الذي يتجاوز Je‏ الزمنية Glos‏ خارج النطاق المتقلب والمؤقت 
لكل ما هو ماض وحاضر أو T‏ آت [في المستقبل]. وطبقاً للأسطورة op‏ الخضر 
خالد لا يموت لأنه شرب من ماء الحياة في أرض الظلمة» وهو ممائل تقريباً للبي 
إلياس (إيليا). 

على الرغم من وجود الموضوعات الستة كلها في رواية الشهرستاني AEN‏ 
إلا أنه لا يتسع المجال هنا لاستعراضها جميعاً في هذا الفصل؛ ولذلك OB‏ المواضيع 
ذات الصلة المباشرة الأكبر بالموضوع قيد المناقشة فقط هي التي سنتناولها فيما يلي. 
ويصبح من الضرورة بمكان تقديم لمحة عامة عن المفاهيم الثيولوجية/ الثيوصوفية 
الأساسية السبعة التي تبرز في مخطط الشخصية الذي رسمه الشهرستاني لشخصيتي 
موسى والخضر في كتابه مجلس. ونعتقد أن الملخص التالي يجب أن يوفر تبويباً مفيداً 
في بنود للمو ام ضيع الأساسية التي يتناولها النص: 

١.يمثل‏ موسى وجهة نظر واضحة المعالم تقوم على مركزية الشريعة وتحاول 


۳١ 


قلاع العقل 


عبثاً أن تزن أفعال الخضر بميزان الشريعة الإسلامية حصرياًء مفترضة أن الظلم يتقرر 
بالمعصية والاستقامة بإطاعة تلك الشريعة فقط. 

. يعيش موسى في عالم ELEN‏ والشبهات بینما يقيم الخضر في عالم اليقين. 

۳ يعيش موسى عالماً Ga‏ ضيقاً ينقسم مجازياً إلى ماض وحاضر ومستقبل. ومن 
وجهة نظر الخضر OD‏ مثل هذا التمييز ليس له صلة بالموضوع لأنه يرى أن الماضي 
والحاضر والمستقبل كلها تشكل "شین واحدا“. ويزعم الخضر أن الزمان والمكان 
يطيعان ما يأمر به» ويقول إن الأحكام التي يصدرها لا يمكن إخضاعها لشروط زمانية 
أو مكانية. 

:. ولد علم الخضر في عالم الضدين المفارقين حيث النقائض تتعانق وتسير 
الواحدة مع الأخرى LM‏ إياها جنباً إلى جنب. أما عقل موسى فهو أعمى وغير 
قادر على فهم كيف باستطاعة قوة الحب الإلهي الموخدة طمس هذه النقائض 
بحيث لا تقوم تناقضات الخضر هذه إلا بإثارة المزيد من السخط والحيرة في 
نفسه . 

ه. اعتمد حكم الخضر على المعرفة الإلهية المسبقة» وقام تعليمه على التأويل 
الباطني الرمزي الذي منحه بصيرةً في الفحوى الأصلي لكل كلمة أو فعل والقصد 
منه. فقد سبق لجميع الأحداث أن أصبحت محققة ومفروغاً منهاء كما يقول 
الخضرء الذي يرى كل شيء داهم وفي حالة الاستتناف أو البدء بالفعل كما لو أنه 
قد حدث - إذ إن المستقبل والماضي إنما هما تقسيمات وهمية لبنية مؤقتة غير 
قابلة للتقسيم. 

.٦‏ بالنسبة لموسىء لا يبدو أن هناك قيم أخلاقية واضحة وصريحة تشكل قاعدة 
تقوم عليها أحكام الخضر. ويشرح الخضر موقفه بطريقة تعبّر عن العصمة من الخطأ 
على النحو التالي: “في عالم اللاسببية تصدر الأحكام دون وجود أسباب us‏ 
لها؛ وصدور الأحكام يكون وفقاً للأمر (آو الفرمان)*. ويبنى مصطلح ”أمر“ أو 
"فرمان" (أي الأمر الإلهي) في معجم الشهرستاني على مصطلحات کل من الغزالي 
والإسماعيليين» وهذا ما يُشِيرُ إلى عالم خارج نطاق المكان والخلقء أي الموطن 
الأصلي للروح الإلهية» وهو عالم روحاني یتکون من العقول العلوية.*' وتجري مقارنة 


EY 


من oy‏ العقل* إلى pe”‏ القيامة“ 


هذا العالم دائماً بعالم الخلق" المادي المتقلب» عالم السبب والنتيجة الذي يبقى 
موسى محصوراً فيه. 

۷ تتعلق نظرية القرارين أو الحكمين» كما فصّلها الخضر لموسى» بعالم الصيرورة 
في المقام الأول» وهو عالم داهم أو مستأنف» VI‏ أنه يجب أن يتحقق بحيث تكون 
أحكامه مبنية على الشريعة. ويتعلق الحكم الثاني يما هو line GLE‏ في الأبدية حيث 
تكون الأحكام مبنية على علم عرّاف مسبق بالقيامة. وطبقاً للحكم الثاني» فإن جميع 
الأفعال والأحداث الزمنية أو المؤقتة قد مرت بمراحل المعالجة والتفصيل والتحقيق 
لتصبح بحکم "المفرو “È‏ منها والمكتملة. ويعتبر مصطلحا "مفرو غ“ و”مستأنف“ من 
المصطلحات المعروفة جيدا في المعجم الاسماعيلي. فقد آشار جلال بدخشاني إلى f‏ 


مصطلحي "حکم مفرو غ“ و "حکم مُستأنف" هما مصطلحان یتعلقان 
بمفهوم الماضي الأزلي (أو المفرو غ» أي عالم القضاء والقدر» ومفهوم 
المستقبل اللاحق (أو المستأنف)» أي عالم الارادة الحرة. وطبقاً لعلم 
الکلام الشيعي» فإن البشرية تتخذ مكاناً بين هذين العالمین موطناً لها. 
... [بحيث] يصبح تحقيق الكمال الروحاني للشخص مرتبطاً بنعمة من 
الله فضلاً عن الجهد الشخصي. ويكرّس الشهرستاني في تفسيره للقرآن 
فصلاً بكامله لشرح هذه المبادی. ۱۷ 


وهكذاء ف”المستأنف“ يدل على عالم الشريعة» الذي هو في حالة من التغییر 
والصيرورة المستمرين» بينما يشير "المفرو غ“ إلى حكم القيامة التي سبق لها أن 
تحققت تحققت واكتملت عبر تقدير أزلي.”' ويصبح موسى ممثلاً للحاكم المسلم الذي 
يحكم في القضایا متقیدا باحکام الشريعة تحدیدا؛ في حين يمثل الخضر الحاكم 
يبني قراراته على رؤية تتصل بقوانين الأبدية. وكما يوضح الخضر الأمر لموسى: ”أ 
Rm cmt c‏ 
هو داهم ومستأنف. آنا رجل التأویلات الروحانية» وأنت رجل التنزیل الظاهر. آنا 
أصدر الاحکام في الأمور الباطنية وأتولى شؤونها (الباطن)؛ ومهمتك تتناول الأمور 
الظاهرة (الظاهر)".؟” 


try 
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روّية الشهرستاني للزمن والأبدية والضدين المفارقين 


يجد المرء إلى جانب الصياغة الكلامية الشيعية الشديدة لكتاب المجلس»۰ قدراً 
عظيماً من المصطلحات التقنية الاسماعيلية؛ بل وفيه الكثير من نفس المصطلحات 
التي تظهر فيما بعد في نص كتاب الطوسي الفلسفي الإسماعيلي العظيم تصورات (أو 
روضة التسليم).'” وأهم هذه المصطلحات التي وردت في البند السابع أعلاه هي 
"مفرو “E‏ و”مستانف“» وكلاهما متعلقان بنظرية الحكمين. فالمفروغ يشير | 
الخکم الأبدي الذي سبق لله أن فصّله وحققه olgil g‏ بصورة حاسمة» بینما نجد في 
نطاق المستأنف أن كل شيء كان مقدراء وسبق له من ناحية حرفية أن "مر بمرحلة 
القيامة“» ولذلك فان كل شيء متقلب في هذا العالم» الذي هو تلك الدرجة من الظهور 
أو البروز في عملية الكينونة (أو المستأنف) التابعة لعالم القوانين الانسانية."" وفي 
تفسيره للقرآن يقارن الشهرستاني بين التفسير الظاهري والتفسير الباطني أو التأويل. 
ويلاحظ أنه بينما يُركز التفسير الظاهري على أمور زمنية مؤقتة مشروطة بأحداث لا 
تزال في الجريان (مستأنف)» فإن علم التأويل يُركز على الأمور الباطنيةء التي هي 
المعاني النموذجية أو الحقائق المعقولة المتعلقة بحقائق التدبير الأزلية التي سبق أن 
اكتملت وتمّت و ”أغلقت“ (مفروغ). ۲۳ 

فإذا ما تفحضنا بنية الحقيقة الواقعة والزمن/الابدية كما لخصها LS‏ المجلس» 
لوجدنا بالجملة نلانة عوالم: 

.١‏ الأول يتصل بعالم الصيرورة (مستأنف) حیث يخضع کل شيء لعالم الزمن 
الظاهر, وللنتائج فيه أسباب» والأجر یستلزم وجود عمل سابق» والخطيئة تستوجب 
العقاب. 

۲ العالم الثاني خالد وأزلي بلا زمن يدعوه الشهرستاني ”عالم اللاسببية“ (عالم 
بي سببي). والقيامة في هذا العالم سبق لها أن وقعت وحصلت. 

v‏ أما العالم الثالث والأخير فیتصل بما اصطلحت تسميته ب”الضدين المفارقين“ 
لأنه لا يمكن تفسيره إلا بصور سوريالية غالباً ما تكون سخيفة في حرفيتها أو تأخذ 
شكل الأضداد الأدبية أو العبارات الخالية من الإحساسء أي ما نصفه بالمتناقضات. 
ويستخدم "الضدان المفارقان؟ لغة رمزية خشوعية مستمدة من الكتب المنزلة والشعر 


ere 


من "موسی NS‏ إلى pas”‏ القيامة“ 


للتعبير عن لغة طبيعية من العلم الروحاني تعتبر» بالنسبة لفهمنا العصري على الاقل» 
عمياء تجاه لغة الخرافة والرمز» وتربّت على مادية التنکر للمعتقدات البروتستانتية» 


الشكل] : الشهرستاني والضدان المفارقان 


عوالم الشهرستاني الثلاثة في الزمن والأبدية: 


أو 4 عالم السببية (عالم-ى سبب) 
تعالیم شريعة موسى (تعليم ظاهر شريعة) 
عالم الأسباب والنتائج 
العمل والأجر - الثم والعقاب 
حکم مستأنف كون مشابهات حكم ظاهر 
قاضي شريعة > مرد(صاحب) تنزيل = موسى 


ثانياً: عالم اللاسببية (عالم بي سببي) 


علم الخضر الباطن (تأويل باطن قيامة) 

عالم الأمر والتدبير الإلهيّين 

أجر بلااعمل» النضج المنسجم للأفعال 

الأحوال الثابتة للأبدية اللازمنية 

کم Lae‏ کون مباينات ‏ ۰ حكم باطن 
قاضي قيامة = مُرد(صاحب) تأويل = الخضر 


tyo 


قلاع S enis‏ 
WE‏ عالم الضدان المفارقان: التعارض المتوافق للزمن والأبدية 


الملاك: نصف من نار ونصف من تلج 

الغزال: نصف مطبوخ ونصف نيء 
یستخدم الشهرستاني مجموعتین من الکلمات المتناقضة لوصف هذا العالم. الاولی 
تتعلق بصورة عند النبي عن ملاك نصفه من نار ونصفه ال خر من ثلج. ومع LS‏ النار 
لا ُذيب الثلج ولا الشلج يُطفئ النار» فالله هو من جمع بين النار والثلج ووخدهما. 
الصورة الثانیة. التي یقرنها بصورة صريحة بالصورة الاولی» هي لغزال حي» نصفه 
مطبوخ والنصف الآخر نيء. فالخضر قادر على الأكل من الجانب المطبوخ» لکن 
مؤسى لا يستطيع ذلك» فهو مضطر لاشعال نار لنفسه لطبخ الجانب النيّء. ؟ " إن شرح 
الشهرستاني للضدين الخاصين بالملاك في كتابه مفاتيح الأسرار يندرج في هذا السياق 
وهو جدیر بالاقتباس: 


[بمعاينة] صورة الملاك الذي نصفه من نار ونصفه من ثلج» [يجب أن 
يُفهم أن] الجانب الناري يتعلق بما قد سبق وتحقق وأصبح "مفروغا 
بينما يتعلق الجانب الثلجي بما هو لا يزال يخضع لعملية الصيرورة 
(مستأنف). وكما أن النار لا تذيب الثلج ولا الثلج يُطفئ النار» كذلك 
فإن خکم ما قد سبق وتحقق وأصبح مفروغاً لا Jed‏ خکم ما هو لا 
يزال في عملية الصيرورة. ولذلك قام نبي الله بنقل تخمينات وتأويلات 
[قال بها كل من أبي بكر وعمر] إلى ذلك ”الملاك“. ثم عندما توسّلوه 
لوضع المسألة وطرحها مباشرة [بعد صدور کم النبي]» سألوه: 
”131 ما تم الانتهاء من المسألة وتسويتهاء فلأجل من يكون العمل؟“ 
فأجاب:“اعملوا! فکل شيء میشر لما خلق له“. وهكذاء فقد حکم في 
صالح كلا حكميهماء OY‏ قوله ”اعملوا!“ يُشير إلى حکم ما هو لا یزال 
قيد الصيرورة» وقوله “كل شيء ميش رلما لق له" د يشير إلى حکم ما قد 
سبق وتحقق وأصبح مفروغاً منه. *" 


وباختصار» لا نستطيع التعبير عن طبيعة عالم الخضر إلا من خلال التناقضات والأضداد 


ert 


من "موسی العقل“ إلى pe”‏ القيامة“ 


المفارقة. فالتناقض الخاص بالغزال» جانب مطبوخ وجانب LY‏ یصور حالة الخضر 
أحسن تصوير. إذ يرمز الغزال نفسه إلى اللحظة الحاضرة التي تصبح ماضيا بسرعة 
يصعب على البشر الإمساك بها؛ والجانب النيء هو الماضي الذي يبدو غير مطبوخ ولا 
يمكن أكله باي حال من الأحوال؛ بينما يمثل الجانب المطبوخ المستقبل الذي سبق أن 
أصبح ناضجا وجاهزا للاستهلاك بالنسبة للإنسان الخالد» أي الخضر. ويبقى موسى 
نیا مقيداً بالماضي لا يفهم ما يجري cd y‏ بمعنى أنه لا يستطيع اللحاق (بالماضي 
اهارت للنزل) ای و مود سس سم 
بالجانب المشوي من 5 شمس الأبدية البازغة» حیث یکون قد سبق للمستقبل أن تحقق 
[واصبح مفروغا منه]. 
ویجب التشدید» في السیاق الأكبر لعالم التصوّف. على أن عالم الأضداد هذا 

Mone‏ و خاصة الاسباني الكلاسيكي منه. وقد عبرت القديسة 
تیریزا وف آفیلا(ت. JE (Y ١۸۲‏ اهدة الكارمالاتية المشهورة» عن الارتباط بين نار 
aible‏ العاشق الالهية وماء دمو ع حزن العاشق على النحو التالي: 

]13 ما كان الماء المتساقط على GTU JU‏ من السماء فانه لن يُطفئها؛ بل 

سیزید أوراها. فالنار والماء ليسا بضدين» ولکنهما یخرجان من نفس 

المکان. فلا تخ تخش أن یقوم عنصر منهما بتدمیر الآخر؛ 3 ue‏ العکس 

من ذلك فكل واحد منهما سیساعد AEN‏ في تحقیق تأثيره. وماء 

الدمو ع الحقيقية - الدمو ع التي تذرف أثناء الصلاة الحقيقية - هو 

تاماك (end‏ وهذا الماء یجعل التار تشتعل بلهیب آقوی واکثر 

ديمومة. والنار» بدورهاء تساعد الماء في جعله اکثر برودة. فيا الله! کم 

هو جميل ورائع أن تقوم النار بالتبريد."" 


إن ميل الخضر/ الشهرستاني إلى هذه المتناقضات الأدبية يتمثل بالمقطع التالي: 


أنا [الخضر] أقيم في عالم اللاسببية (عالم بي سببي)» حيث أنني مفوض 
بتمثيل ما هو مطبوخ وناضج. وأنا أعمل كمبعوث لذلك الذي كان 
قد تحقق ba‏ (نيابت-ى مفرو غ)» ولهذا أطلب أن يكون طعامي 
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قلاع العقل 


مطبوخا. إن كل الأفعال وكل المسائل في عالمي هي محكمة ومقواة. 
وجميع الاشجار مثقلة بالفاكهة» وكل تلك الفاكهة ناضجة وبالغة. 
وجميع الكائنات موجودة من سابق. لقد سبق لجميع العقول أن أصبحت 
مكتملة التطور والنضج. وجميع النفوس وصلت ذروة كمالها. وحققت 
جميع الأمزجة الانسجام والتوازن... 


حكاية الشهرستاني الرمزية لموسى والخضر: بين الإسماعيلية والصوفية 


لا جدال في أن تحليل الشهرستاني لحكاية موسى والخضر في كتاب المجلس قد 
اعتمد على العقائد الإسماعيلية إلى de‏ كبير. وكانت OL‏ ستايغرولد محقة تماما 
في مجادلتها بأنه ”من أجل فهم المعنى العميق لهذه الحكاية لا بد من فهم مكانة 
الخضر في الفلسفة الإسماعيلية النزارية. عندها سيصبح كل شيء واضحا في عرض 
الشهرستاني”."' ونفْصّل في هذه الأطروحة الأساسية على النحو التالي:*” 


يحتل الخضر في الإسماعيلية النزارية مرتبة " الحجة"*" بالمقابلة مع 
النبي (أو الناطق). و”حجة “PLNI‏ معصوم.۰* فعلمه من طبيعة إلهية 
لأنه ينتفع من ”التأييد“'“ الإلهي. إنه مظهر ”العقل الكلي“ في العالم 
المادي. ولهذا السبب وصف الشهرستاني الخضر بأنه خارج حدود 
الزمان والمكان» وأن حكمه يقوم على العلم الإلهي والمشيئة الإلهيةء 
باعتباره حاكم العالم المُنجز OY‏ جوهره كامل كما "العقل*.۲* وغالبا 
ما جرى ربط مستوى العقل في هرمية الإسماعيلية الفاطمية بالكلمة 
الإلهية."“ 
ولقيت نظرية الإمام الطاهر الإسماعيلية وشبيهه الروحاني الذي يليه مباشرت أي الحجق 
ly‏ من التفصيل في الأعمال الاسماعيلية النزارية العقائدية من فترة أنجدان في إيران» 
وخاصة في رسالة فصل در بیان شناخت إمام لخیر خواه هراتي (ت. بعد voor AAN.‏ 
فالحجة يظهر في هذا الكتاب بمظهر ”الشيخ gf)‏ البير) المتصوف المقدس*.؟* وهو 


£YA 


من ”موسی العقل“ إلى pas”‏ القيامة“ 


معفى صراحةٌ من اتبا ع أي من الفرائض الشرعيةء بل إن جزءاً لا یتجزا من الحقيقة التي 
يمثلها يكمن في حقيقة حقيقة أنه flan”‏ تماماً من ممارسة فرائض الشريعة“.“ ولسلوكه 
في هذا المجال شبة مميز بأخلاقيات الخضر المتناقضة المذكورة في الرواية القرانية. 

لکن» وعلی الرغم من أن المعادلة القائلة إن الخضر يساوي الحجة الإسماعيلي 
قد تكون صحيحة بالمعنى المذهبي للكلمة. فان تفسير روية الشهرستاني لشخصية 
الخضر الباطنية على أنها بكاملها حكاية رمزية إسماعيلية تنكرية لمريدين بارعين 
في الهرمية الصوفية, كما آمل أن أوضحها فيما يلي» إنما هو تقييد مبسط للمجال 
الواسع والعالمي لإشارات الشهرستاني الثيوصوفية. فالعقائد الباظنية الإسماعيلية لا 
تشرح حقيقة كل التفاصيل الواردة في الصورة التي رسمها الشهرستاني لثيولوجيا 
الخضر الأبوفاتية [أي القائمة على فهم الله بنفي الصفات عنه]. وعلى الرغم من الدليل 
الثابت والهام الذي تقدم به بعض الباحثين كفرهاد دفتري"* وديان ستایغرولد CUN‏ 
أن "الشهرستاني كان ينتمي بوضوح إلى التقليد الإسماعيلي النزاري*»"* بحسب 
تعبير الأخيرة» إلا أن ما تُسمّيه ب”التلوين الصوفي" لشخصية الخضر هو أمر لا 
يمكن إنكاره.*؛ وجدير بالذكر في هذا الصدد أن المؤلفين الإسماعيليين اللاحقين 
من الفترتين المغولية والتيمورية نسجوا بكثافة على الأفكار والشعراء المتصوفة من 
أجل تدعيم معتقداتهم الخاصة وشرحهاء وهو ما يمكن رؤيته في اقتباسات خير خواه 
هراتي الخاصة للعديد من أبيات المشنوي*؛ الشعرية لجلال الدين الرومي المتعلقة ببيان 
تفوق الخضر على موسى عندما يحاول شرح الفكرة الإسماعيلية القائلة إنه يجب 
تفسير جميع الإشارات إلى الأنبياء وإلى الجنة في القرآن بصورة مجازية لتفيد معنى 
الاشارة إلى الحجة. '* وبما أن تأويلات الشهرستاني لشخصيتي الخضر وموسى قد 
تلونت بشدة بصور مسبقة وراهنة لهاتين ناسین في العلا الصوفي الفارسي؛ 
فإنني سأقوم فيما يلي بلفت الانتباه بإيجاز إلى بعض هذه الصور مقتبساً ما يعرضه 
الشهرستاني نفسه» حیثما كان ذلك ممكناء بینما أذكر المواضيع الستة المذكورة 
أعلاه» التي استخدمها مفسرو الحكاية من المسلمين. 

فيما يتعلق بموضوع ”تصنيف الشخصیة نجد أن كتاب المجلس للشهرستاني 
حدد علم موسى وميّزه بأنه مقيد ومحدود بمسائل فقهية تتصل بالشريعة» وهذه وجهة 
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نظر لم تكن خاصة به وإنما اشترك بها مع العديد من أوائل المتصوفة كأبي عبد 
الرحمن السْلمي (ت. 4۱۲/ LEC TY‏ إلى متصوفين من الفترة الكلاسيكية 
المتأخرة كابن عربي (ت. OYE [AVA‏ بشكل خاص.۲* وهكذا يظهر موسى 
وکانه يمثل وجهة نظر ظاهرية وحرفية بحتة للتنزيل» بينما يتصف علم الخضرء ”هذه 
الشخصية المبهمة“ al,‏ علم ”يطلق الأحكام ويتحكم بالحقيقة الداخلية الباطنة 
للأشياء“. وکما يقول الخضر لموسی معلنا: UP?‏ صاحب التأویل (مُرد تأويلام)؛ وأنت 
صاحب التنزیل (مُرد تنزيل)". 

وفیما یتعلق بموضوع المرشد الروحي. O‏ اعاء الشیخ الصوفي» في التقلید 
الصوفي الفارسي» العصمة بالقیاس مع تلاميذه يستقي مباشرة من نفس السورة والآيات 
القرانية المتعلقة بحکاية موسی والخضر أي السورة YA‏ والایات ۰۸۲-۵ كما 
أنه يتمتع بوظائف كونية تذکرنا بمفهوم الانسان الکامل في الصوفية» وهو الانسان 
الذي عرّفه ابن عربي بأنه "مجمع البحرین" (أو مکان التقاء البحرين» القرآن» ۱۸: 
۱ وتناقض هذه العقيدة التقليدية الحقيقة المتناقضة القائلة إن الخضر یحتل 
TS a‏ الهرمية الصوفية الباطنية یعلو مرتبة ودور الشیخ أو البير أو المرشد الصوفي» 
بقدر ما هو السید الاعلی لجمیع أولئك الذین يرفضون تبتي - أو یزعمون تحت عباءة 
توليتهم أنهم قادرون على الاستخناء عن - أي شيخ انساني بالعودة بارتباطات طریقتهم 
إلى الوراء عبر التاریخ إليه مباشرة.”* وهكذاء فهو الشخصية ال ولية الوحيدة في تاريخ 
الصوفية التي تقف خارج التقلید الديني المتراکم للاسلام» حيث فناؤه سابق للقواعد 
المعيارية لعلوم النبوة وخلوده یتجاوزها. ولهذا السبب فهو لیس بشخصية یسهل 
دمجها في التقليد العقائدي الصوفي. إنه یحوم بالاحری في فضاء متخیل خار ج نطاق 
التسلسل الزمني» ومن هنا كان حضوره التناقضي یتغلغل في مجمل التاریخ الديني 
للصوفية الاسلامية. 

ومع AUS‏ أعتقد أن من الخطأ المجادلة - كما فعل ماسینیون - بأن مركز الخضر 
العالي بصورة فريدة في الصوفية یسمح للمتصوف بالاستغناء عن النبوة"* بشکل کامل» 
ما دام معظم الصوفیین کانوا حذرین في الإشارة إلى السخف الثيولوجي لوجهة النظر 
التي تُفسّر تفوّق الخضر وسمرّه على موسی بأنه یتضمن السمو القدیم لدوزة ”الولاية“ 
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من "موسی “Ja‏ إلى pas”‏ القيامة“ 


الصوفية على تقلید "النبوة". ‏ وکما یقول gel‏ نصر سرّاج الطوسي (ت. CAAA [Y YA‏ 
في كتابه کتاب اللمع: 


للأنبياء فهم لرتبة الرسالة والتبوة بینما لیس للأولياء مثل هذه الخبرة. 
فحتی لو أن شعاعا عقلانياً واحدا من النور الموسوي شعٌ على الخضر 
لكان آباده تماماً. غير Of‏ الله لم یمنح الخضر هذه الدرجة» بحیث یسمح 
لموسی أن یصبح آنقی وأطهر وأسمی. جاهذ كي تفهم هذه النقطت 
بحیث يمكنك استیعاب كيف أن الولاية تستمد کامل اضاءتها من أنوار 
النبوة» التي قد لا تستطیع الحصول علیها آبدا. ولذلك» BS‏ یمکن 
اعتبار الولاية متفوقة على النبوة على الاطلاق؟0* 


النقطة التي وصل إليها سرّاج الطوسي هنا هي أن الاذلال الظاهري لموسی كان بالفعل 
نوعا من الترقية الباطنية - وقد یتذکر المرء هنا بعض شیوخ الصوفية کبايزید» الذين 
أقروا آنهم قد تلقوا جواهر من الحکمة الصحيحة من قطط أو كلاب» مع أن أحدا منهم 
لم یحلم حتی بإدخال آسماء وتراجم مثل هذه المخلوقات إلى جانب الشیوخ آنفسهم 
في کتب التاریخ. وبالمثل» مهما تكن فضائل الولاية التي تفصلها عن - وأحياناً تضعها 
فوق - النبوّق فان الصفات المتفوقة للنبوّة تضعها في خلفية أي فضائل شاملة یملکها 
الولي. 
ثمة تفسير مشابه تقدم به رشيد الدين ميبودي (ت. ۰ بعد ذلك 
بقرنين من الزمن» وذلك في تفسيره الصوفي الشهير للقرآن» عندما فسّر الایتین V0‏ 
5 من السورة VA‏ بهذا الشرح: 
حذار! لا تتخيل أنه بسبب إعادة موسى إلى المدرسة ليكون تلميذاً 
قطعا! وابدا! إذالم يوجد نبي - غير محمد - تمتع بمثل هذه الوضعية 
الشمولية ولا بالقرب الداني من الله كما كان موسی. ومع ذلك فقد 
قام الخضر بدور كور الحداد لتحقیق الانضباط الزهدي لموسی. وهذه 
النحالة تشبه حالة من يريد تنقية الفضة» فیشعل JU‏ لهذا الغرض في موقد 
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كور الحداد بحيث تظهر الفضة على النار التي تحتها في الموقد - ولیس 
نار الموقد على الفضة. ** 


وفیما یتعلق بموضوع "العلم الباطني؟ في الصوفية الإسلامية؛ فان أهم جوانب 
pro PM ORA E quads‏ 
خاصين» و لا سیما عندما تجري مقابلة علمه ومقارنته بالحقائق الشرعية و الزمنية ذات 
الطروحات المركزية السليمة لأنبياء كالنبي موسی. وتقوم شخصیتا موسی والخضر» 
في سیکولوجية الصوفية على نحو خاص؛ بوظيفة المواضیع التي تمثل الا ختلافات بين 
الموهبة الظنيّة التي تعمل بالوهم - والتي هي» كما یقول شكسبير» ”ليست إلا أحمقاً 
يدفعنا إلى استعراض العادة الظاهرة بحثاً عن باطن الرجل*۱۰ - والفهم الغيبي القائم 
على الوحي والمُشْرّب ب”الإلهام“ الصوفي. ۱ وهكذا يُشخص الرومي اعتراضات 
موسى على الخضر بأنها نموذج للتشويهات التي تصيب الموهبة الظنيّة للإنسان: 
فقد ابتلي موسى بوهم غريب وتقدير ضعيف للأمور» ولهذا بقيت تبصّرات الخضر 
الأسمى مستورة عنه ”على الرغم من كل براعته وفتونه (با همه نور PI CAS‏ 
دفاعه عن ذبح الخضر للصبي يقول الرومي معلقاً إنه ما دام الولي ”متلقياً للوحي الالهي 
ودعاوه مُستجابا (وحي وجواب)» فأي شيء یفعله أو یقوله هو جوهر الحقیقة". 
وحتى القتل يمكن تبريره بهذا الشكل باعتباره ”ید الله (أو داست w Cad.‏ 
وبالمقابلة مع الفهم الخاطئ لموسى المبني على التوهم» فان المستوى الروحاني 
للخضر يطابق» كما يقول الرومي» الدرجة الروحية لنبوّة محمد (روح وحي) التي 
هي خارج نطاق العقل الإنساني ومخفية عنه. 


الشكل ۲: سيكولوجية الرومي لقصة موسى - الحضر V‏ 
[ورد ترقيم الفقرات على هذا النحو في النص دون تفسير لذلك] 


4- عالم اللوغوس (مرتبه روح وحي) 
العلم الباطن للتحقق الوهمي الاختباري (عالم تحقيقي 
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من "موسی العقل" إلى "خضر القيامة“ 


تناغم آفعال الخضر المتنافرة ظاهرياً كما تفهمها روح النبي/ الروح النبوية أو 
اللوغوس 
علم خضر علم حال روح وحي محمد شهود عالم غيب 


۳- عالم العقل (عالم عقل) 

علم الظاهر التقليدي القائم على الاتباع التقليدي المتذلل للسلطة والسابقة الدينية 
(علم تقليدي) 

ال موس UT Ree OE a‏ الخضر المتنافرة ظاهرياً 

erp‏ روح‌یاحان حيواني حکم باطن 


؟- عالم الرو ح الحيوانية (روح حيواني, أي أنيما بروتا) 


روح حيواني جال مخفي 


۱-عالم الجسم المادي الفيزيولوجي (جسم ظاهر) 


وجدير بالذكر اعتراضياً في هذا المقام أن هذه هي وجهة النظر نفسها تقرياً التي 
عرضها الشهرستاني (ومن بعده خير خواه هراتي الذي اقتبس مشوي الرومي للدفاع عن 
رتبة ”الحجة“ باعتبارها مساوية لرتبة الخضر)*" عندما AST‏ أن درجة الخضر الروحية 
جاءت من عالم اللاسببية (عالم بي سببي)» بحيث يستطيع قاری الغيب البارع إدراك 
العواقب قبل أن تصبح أسبابها المادية ظاهرة عمليا. وعندما يعترض موسى على التبرير 
الذي قدمه الخضر لقتله الصبي - وهو أنه قد 233 له مسبقاً أن يصبح زنديقاً عندما يكبر 
GS)‏ لك أن تقرر وجود زندقة» أو أن تحكم Ob‏ فعل شرك سيقع؛ عندما لا يكون 
فعل شرك بحد ذاته قد ارتکب بعد؟) - يأني رد الخضر السريع بالقول إن العلم الذي 
يملكه يشتمل على كل ما قد Ja‏ الله وشاء» بغض النظر عن الزمن الماضي أو الحاضر: 


في عالم السببية (عالم سببي):تحضر الأسباب قبل صدور الأحكام علیها؛ 
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آما في عالم اللاسببية (عالم بي سببي) فيكون صدور الأحكام دون أي 
أسباب (موجبة)؛ إنها تصدر وفقاً للأمر (أو الفرمان)؟”* وهي تصدر وفقا 
للعلم وطبقا لترتيب المشيئة الالهية. "فهذا ما قدرته المشيئة الالهية لك 
وهو ليس قولك. إنه بإرادتك الإلهية» من غير حظر أو تحريم“. إن ما 
هو ظاهر ومعلوم قد 245 مسبقا منذ الأزل» وإن كل ما توجد نية لفعله 


ويعكس تحليل الرومي النفسي - الفلسفي لسلوك الخضر اللامعقول والمحيّر في 
هذا المجال صدى علم اللاهوت الفلسفي للشهرستاني: 


لم يكن عقل النبي محجوباً عن أي شخص؛ لكن روح النبوّة لم تكن قابلة 
للفهم من قبل أي نفس من النفوس. فكان لروح نبوّته نموذجها الخاص 
من التوافق المتناغم الذي لم يكن مفهوماً للعقل بسبب تعظيمه وعلو شأنه 
الخاص. والرجل العقلاني قد يعتبر تلك الروح كنوع من الجنون في 
بعض الأحيان» وفي أحيان أخرى تصيبه بالحيرة والتشويش لأنها تمنعه 
من الفهم حتى يصبح هو هي. وتمائل هذه الحالة الانسجام والاتفاق 
المعززين لسلوك الخضرء الذي وقف عقل موسى أمامه حائرا. إن جميع 
أفعال الخضر بدت لموسى وكأنها تفتقر إلى الانسجام والتوافق» لأنه لم 
يكن لموسى الحال [التي للخضر]."" 


ويشرح الرومي هنا أن انسجام روح التنزيل أو الوحي (روح وحي مناسبهآآست) التي 
يملكها الأنبياء ليست مرئية» بل ليست في الحقيقة في متناول أشكال الفهم العقلاني 
العادي. 

في القسم العاشر من الفصل الثالث من دليل العقيدة الصوفية» مرصاد العباد» لنجم 
الدين الرازي (ت. 4 1/ (VOT‏ وهو عرض لنظرية الشيخ الصوفي - المريد التي 
أوحت بها رواية علاقة الخضر - موسى القرانية؛ يجري تفسير افتقار موسى للبصيرة 
وللوعي النسكي بأنه عائد إلى الحرفية [في التفسير]. فالفهم الظاهري القائم على 
مركزية كلمة موسى لا يستوعب أن بعض الحقائق يجب أن تبقى خارج الوصف 
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بالنتيجة. إِنَّ ما يشرحه حول العجز عن وصف رؤية الخضر الباطنية يبقى شيئاً Lage‏ 
تماما بالنسبة لأغراض فهم روية الشهرستاني لثيولوجية الخضر الا بوفاتية على الأقل. 

ویزکد الرازي أن ليس ثمة من شك بان موسى قد تناجى مع الله مباشرة» وأنه 
قد سمع الله في الحقيقة وتكلم معه» وهذا هو سبب تكنيته بلقب ”كليم الله“ في 
التقليد الاسلامي. وأشهر الآيات القرانية العديدة التي تشهد على قدرة موسى على 
القيام بمحادثة خارقة للطبيعة تتعلق بالصورة الجامعة للتناقضات» صورة النار التي 
آنسها موسى من جانب الوادي الأيمن حيث سمع نداءً يقول: ut ip‏ اله (القرآن 
۰ لكن» وبغض النظر عن استقباله مثل هذه الاتصالات الإلهية» يبقى موسى 
مفتقراً لروية الخضر الباطنة. ويفسّر الرازي ذلك بالتصريح ob‏ مشار کته كانت لا 
ترال محجوبة بالكلمات و الخطاب فافتقرت بالتالي إلى الكمال. وكان تفوّق رؤية 
الخضر مشتقاء من جهة آخری» من خصوصيتها المميزة وتساميها على حرفية الوحي: 


يجب أن يكون مفهوماً أن خطاب الله يتعدى نطاق الحروف أو الأصوات 
أو النطق. وما كان موسى قادرا على سماع الله إلا بواسطة الحروف أو 
الأصوات أو النطق. ولو كان قادرا على سماع الله من دون واسطة هذه 
الاشیاء لما osla‏ الأمر بالبقاء في صحبة الخضر. 


إن لكلمة ”واسطة“ أهمية أساسية هنا. فثيولوجيا موسی تنتمي إلى الشکل الحرفي 
من الدين الظاهري؛ وهو Aam‏ بالمقارنة مع الخضرء هبوطاً روحياً أو انحرافاً نحو 
عقيدة (دوغما) دينية أو تنزيل. ولهذا السبب يقوم خضر الشهرستاني بتوجيه اللوم إلى 
موسى لكونه مجرد "صاحب تنزیل" (مرد تنزيل)» شخصاً بقي ملتصقاً في المجال 
الأدنى من الدين الإيجابي» ولذلك فهو غير قادر على فهم المتناولات العليا للتأمل 
السلبي. ويشرح الرازي بصورة مشابهة هذا الجانب من محدودية موسى الروحية 
عن خلال المت ا الذي يرلا فيه أن تقر ii‏ وق الخضر البارز في العلم یکمن في 

"خضوعه للتعلم من الجضرة الإلهية من غير أي واسطة" (تعلم علوم آزحضرت بي 
و اسطة)» 


وأن ذلك [التفوق البارز] لا یمکن تحقیقه إلا إذا تم غسل الشوائب 
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والعیوب التي تلطخ جمیع العلوم الروحية و العقلية والسمعية والحسية 
وتنظیفها من على صفحة القلب. إذ ما دام هناك أي آثر من أصناف العلوم 
تلك باقياً کعلامة على صفحة القلب, فانه سیحتل القلب ویعیق قدرته 
على تلقي العلم بصورة مباشرة من الحضرة الالهية بلا و اسطة. ومع آن 
موسی كان قد اکتسب علم التوراة» إلا أن علمه كان لا بزال یتحصل 
بواسطة ألواح حجرية: JESSY‏ في لاح (القرآن۷: (Yo‏ 
ولذلك فإن إحدى المنافع التي تصيب موسى من البقاء في صحبة الخضر 
تكمن في جعله مستعداً لتلقي الكتابة الإلهية في قلبه مباشرة من الله من 
غير إزعاج نفسه بقراءة تلك الألواح الحجرية.*' 


وبكلمة مختصرة فان ما نستطيع استنتاجه من التفاسير الصوفية المتنوعة للقصة 
المقتبسة أعلاه (تفاسير السلمي والرومي والرازي) هو أن تفسير الشهرستاني لخرافة 
الخضر وموسى في كتابه المجلس ي يشترك في الكثير منه مع التأويلات الصوفية التقليدية. 
وحتى لو كان من الممكن إرجاع الكثير من مصطلحاته إلى مصدر إسماعيليء الا 
أن تفسيره يدين للثقافة النسكية للتقليد الصوفي الفارسي بالقدر نفسه الذي يدين به 
لثیولو جیا الإسماعيلية الكلاسيكية. 


من خحضر الشهرستاني إلى آهسیریوس شيلي 

قمث في القسم الذي مضی بلفت الانتباه إلى بعض التفاسیر الصوفية الأساسية لشخصية 
موسی ذات الذهنية الحرفية الظاهرية وشخصية الخضر المبهمة وعلمه الباطني. كما 
أشرت إلى الكيفية التي تساعدنا بها مواضیع سیکولوجیا شخصيتيهماء الخضر کمرشد 
روحي وعلم الخضر الباطني والسیکولوجية الصوفية لكلتا الشخصيتين في التقلید 
النسكي الاسلامي في فهم الصورة الأدبية التي رسمها الشهرستاني و حکایته المجازية 
لعلاقتهماء وفي وضع كتابه» المجلس» من ثم ضمن السياق الأشمل للإسلام الصوفي. غير 
أن تبصّر الشهرستاني الخيالي في أفعال الخضر وأقواله ينتمي أيضا إلى سياق فائق الأهمية 
من عالم التصوف والأدب المقارن الشامل الذي gh‏ 3 لفت الانتباه إليه في هذا المقام. 
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لم نذكر في القسم الأخيرء كما سيلاحظ القارئ المُدقق» سوى القليل حول 
موضوع ”خلود“ الخضر في التقليد الصوفي. وسأسعى فيما يلي إلى التوجه إلى هذا 
الجانب من شخصيته في محاولة لإظهار لامحدودية زمان شخصيته كما تبدو في 
تخفيها تحت عباءة إيليا أو إلياس في شعر وليام بليك وشخصية اليهودي الجوّال 
الغامض المسمی أُسیریوس في قصيدة شيلي الملحمية "هیلاس". وسیکون من 
المفید» من أجل التعریف بهذه المقارنات الأدبية» الاشارة أولا إلى تفاسیر هنري 
کوربان وکارل یونغ لهذا الموضبو ع» الامر الذي سیساعدنا في فهم موضو ع ”خلوده“ 
ضمن السياقين الفكري والروحي الشاملین. 

Fee‏ الشهرستاني شخصية الخضر بأنها كينونة مفارقة ذات رواية خالدق وهي خارج 
حدود الزمان والمکان ومتموضعة في عالم ”القيامة“. ویمثل الخضر البُعد الباطني 
للعالم البار ع الذي يفهم النص الديني من خلال تأویله الباطني. و کما یوضح هنري 
کوربان: 


eia‏ الخضر موسی ب"علم القضاء والقدر“» فیکشف نفسه بهذا 
الشکل علی آنه مستودع العلم الالهي الملهم» الاعلی درجة من الشريعة؛ 
فیکون الخضر أعلى درجة من موسی بقدر ما يكون موسی نیا موكلاً 
بمهمة تبلیغ شريعة. وهو یکشف لموسی الحقائق الصوفية السرية التي 
تسمو على الشريعة على وجه الدقق وهذا ما paia‏ سبب تحرر الروحانية 
التي یدشنها الخضر من عبودية الدين الحرفي.*3 


Ul‏ کارل يونغ فیلامس في تعليقه على الآيات ۸۲-۹۵ من السورة VA‏ ریما آروع 
جوانب رؤية الشهرستاني لشخصية الخضر وهي تحدیدا موضوع "خلوده* 
و "مفارفته" أو "تنزهه؟ عن الزمن. كما یلفت یونغ الانتباه أيضاً إلى موضو ع "المرشد 
الروحي" ' مؤكداً أن الوظيفة السيكولوجية للخضر ies‏ في کونه رمزاً للذات الخالدة 
الاسمی للملقن: ail”‏ ممائل لادم الثاني. ... إنه المستشارء والفاراقلیط (الروح 
القدس)» والاخ خضر. ویتقبله موسی في جمیع الاحوال باعتباره الضمير الاسمی 
ویتطلع إليه لتلقي العلم والارشاد*. ۲ ویقرن یونغ الخضر بالسمكة التي يعتني بها 
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موسى» والتي تركها وراءه في مجمع البحرین (القرآن» ۱۸: ۱ LST‏ سفره» وتمکنت 
بعد ذلك» وبطريقة غريبة» من البقاء حية وعادت إلى المحیط. ویعود الخضر إلى 
الظهور عند هذه النقطة المفصلية من الحكاية التي تجعله ”مرتبطاً بطريقة غامضة 
باختفاء السمكة. ويبدو الأمر وكأنه كان هو السمكة. ... فمكان اختفاء السمكة 
هو مکان ولادة الخضر. ويخرج الكائن الخالد من شيء متواضع ومنسي؛ أي من 
مصدر لا یخطر على JUI‏ فعلا. إن ذلك موضو ع مألوف لمولد بطل» ولا يحتاج 
للتوئیق هنا*.۲۱ ویختم يونغ القول بأن كلا الحکایتین في السورة القرآنية - حكاية 
موسی وخادمه (یوشع بن نون) وحكاية موسی والخضر - مرتبطتان بطقوس الموت 
والولادة من جدید. فیعمل الخضر کصورة مرتسمة للحس اللامحدود بالخلود الذي 
يتحقق خلال هذه التجر بة: 


يرتبط الحس الحدسي بالخلود الذي نشعر به أثناء.عملية التحوّل» 
بالطبيعة الخاصة بغياب الوعي. فهو غير ذي مكان ولا زمان. ... ويبدو 
لي أن الإحساس بالخلود له أصوله في شعور غريب بالامتداد في المكان 
والرمان."۲ 


فإذا ما Us s‏ جانباً الاختلافات الثيولوجية الواضحة بين نموذج سیکولوجیا یونغ 
والميتافيزيقيا التقليدية الإسلامية» OD‏ موضو ع الخلود الذي یلفت یونغ انتباهنا إليه 
يُسلط الضوء بوضوح على الأثر السيكولوجي الذي یختبره المرء وهو يقرأ ما کتبه 
الشهرستاني حول البعث الأدبي الدرامي الناجم عن التحليقات المرتفعة في الأعالي 
لتاملات الخضر في قوانين الأبدية التي لا تتفضل بالتواضع iod‏ لحل المغزى التافه 
والمعضلات الدينية لهذا العالم الدنيوي الزائل. ويستحضر الشهرستاني موضوع 
الخلود هذا في كتابه» المجلس مستخدماً مصطلحات إسماعيلية نزارية؛ وناظراً إلى 
الخضر كبارع في ”عدالة القيامة“ الغامضة والخالدة التي تحدث في آخر الزمان. " 
وبالمثل» فان شخصية الخضر التي صوّرها الشهرستاني تقوم بوظيفة الرمز لخلود 
الذات (أو النفس)»ء كما افترض يونغ؛ في إشارة إلى موضو ع علم الباطن الذي هو 
خارج حدود الزمان والمكان. ونقرأه في مقطع رئيسي» كيف bly‏ الخضر موسى 
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agat yd‏ الدنيوي المحض: 


الأمس واليوم وغداً كلها دنيوية» و کلها تتعلق بالوقت. وأنت بالطبع» 
ولانك رجل مُحدد دنيوياً ورجل ”الأوقات“» تصدر الأحكام G;‏ 
”للأوقات“. uf Uf‏ فلست "رجل الاوقات؟: الامس وغدا والیوم 
كلها شيء واحد بالنسبة لي. وکل ما سیظهر إلى الوجود في المستقبل 
هو سابق الحدوث بالنسبة لي. لقد سبق للطاغية الذي ”سيأتي في 
المستقبل" أن زارني. y‏ 235 ذلك الطفل؛ المقدُر أن يحدث» قد سبق 
وحدث بالنسبة لي. والجدار الذي سیتهاوی قد سبق وانهار بالنسبة 
لي. ولذلك ub‏ لا أصدر أحكاماً وفقأ OY ou SU"‏ الحکم الذي 
اصدره لیس LSS‏ دنیویا؛ إنه یتژه عن الوقت. ویجب عليك قضاء 
سنة بكاملها مرتحلاً ومتجولاً كي تعثر علي» بينما أستطيع أنا أن أجدك 
UG YE‏ أرتحل بلحظة واحدة من الشرق إلى الغرب . فالزمان والمكان 
یخضعان لأوامري. وأنا أتنرّه عن المكان والزمان» ولهذا فكل الأحكام 
التي أصدرها لا تخضع للشروط المكانية أو الزمانية» ولا تتمي لما هو 


vt 


دنيوي. 


وبعد أن بيّنتء «AUS‏ كيف يمكن لیونغ أن sot‏ تفسیر الشهرستاني لموضوع 
الخلود في هذه الحکاية سأختم بالتحول إلى نظیر أدبي هام للخضر في الأدب 
الرومانسي الانكليزي» الذي يُلقي المزید من الضوء على هذا الموضو ع. 

كان بيرسي بايش شيلي (ت. ۱۸۲۲) استاذاً بلا منافس في موضوعات" 
الميثولوجيا والشخصيات الرمزية المعقدة» حيث يقف في معالجتها مع سبنسر 
وميلتون وبليك وكولريدج وكيتس في مستوى يعلو جميع الشعراء الإنكليز الآخرين 
باستثناء شکسبیر ۲۹۰ وكان ذا معرفة عميقة بالتراث الأفلاطوني (حيث قام بترجمة 
OLS‏ سيمبوزيوم من اليونانية إلى الإنكليزية)» إضافة إلى تضلعه في أعمال العرفان 
الميتافيزيقي للهنود والقبالة والهرامسة . كما تأر بعمق بالشعر الصوفي الفارسي, حيث 
نظم قصائد قلد فيها غزليات حافظ ۰ وهكذاء فان ذلك كله يدخل في خانة مقارنة هذا 
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النوع من الهرمسية الأفلاطونية مع تقاليد العرفان الإسلامية كتلك التي للشهرستاني» 
إضافة إلى مؤلفات أخرى في التراث الصوفي. والمقارنات التي سنجریها مناسبة على 
نحو خاص ما دامت الأبيات التي سنقتبسها من شيلي نطق بها اليهودي المتجول 
[أو التائه] - أَمُسیریوس [أو أحشويرش] - الذي خلط المؤلفون المسلمون بينه 
وبين الخضر في بعض الأحیان." ويتوجه oy pel‏ بالخطاب في القصيدة إلى 
أحد السلاطين المسلمين - محمود - الذي تقع مملكته في اليونان (ومن هنا كان 
عنوان قصيدة شيلي الدرامية» ”هيلاس“) وكانت على وشك السقوط. ونجد أن 
العديد من الموضوعات المنسوبة إلى الخضر في الأدب الاسلامي E Id‏ 
وتميّزه. إن لدى أمُّسيريوس» كما الخضرء معرفة بعلم الباطن: فقد اشتهر ”بتحصيله 
العلم و السيادة/ على تلك الأفكار والأشياء القوية والسرية/ التي يخافها Oy FW‏ 
ويجهلونها“.*" ويُوصف أمّسيريوس بأنه ذلك الذي يسكن في BBE PBS‏ 
إلى عالم الظلمة الميثولوجي المنيع الذي ارتبط به الخضر في الأسطورة.'*وكما 
الحال مع الخضر فان موضو ع الخلود يميز أَُسیریوس أيضاً. 

ویسعی السلطان محمود» كما كانت الحال مع سعي موسی لتحصیل علم الخضر 
الباطني» c‏ لتحصیل حكمة أهُسيريوس حتی یتکشف له مستقبل مملکته الدنيوية 
لاعتقاده أن الأخير خبیر في فن الکهانة. وسيتضح» ونحن نقرأ القول التالي الموحی 
Iona es‏ اليهودي teal cats‏ ا ولو بصياغة شعرية جديدة» عن إثارة 
لافکار الحكمة الخالدة لدی الخضر/ الشهرستاني التي تری في "الامس وغدا 
والیوم... شین واحدا" . وقد تمٌ بط توقعات أهُسیریوس وتنبزاته للسلطان محمود 
بطريقة مشابهة لخطاب الشهرستاني الدرامي الذي توجه به إلى موسی على لسان 
الخضر في کتابه المجلس فجاء العرض مشوشا بالتناقضات التي تصف عالم الغربة 
للضدین المفارقین» وأصابت تصریحاته محموداً الدنيوي بالدهشة والاضطراب. 
وعندما JL‏ محمود اليهودي المتجول أن يتنبأ له بنتيجة معرکته القادمة» أجاب 
آهسیریوس: 


أيها السلطان! توقف عن الکلام the‏ وعني» عن المستقبل والماضي؛ 
ولکن انظر إلى ذلك الذي لا يتغير - إلى الواحد الذي لا يولد ولا 
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یموت. الارض والمحیط والفضاء وجزائر الحياة أو النور الذي يفيض 
به الحجر الکریم الیاقوت ويملا هواء ما بين النجوم» هذه السماء التي 
نصبت dol LS‏ فوق الفوضی JS‏ مشاعلها من نار الأبدية» وأسوارها 
الخارجية مضلعة ومنيعة» لا تسمح بفرار أعتى الأفكار» بل تصدّها كما 
Las‏ [مرتفعات] الكالب السحاب الاطلسي - إن كل هذه الشموس 
والعوالم والناس والوحوش والورود؛ ومعها كل المصنوعات الصامتة 
أو العاصفة التي بها كانت» أو هي تكون» أو توقفت عن الوجود» ليست 
سوى تهيكات؛ وكل ما ترثه هو ذرات عين مريضة وفقاعات وأحلام؛ 
الفكر هو مهدها ولحدهاء ولا آقل من ذلك المستقبل والماضي» الظلال 
العاطلة لهروب d‏ الأبدي - إذ ليس لهم وجود؛ فالبوار ليس سوى 
شعورنا ad Ub‏ ۸۱ 
لا تخطی Lg‏ فكل واحد ax‏ يتضمن الکل. فغابة دودونا بالنسبة لکأس 
حبة البلوط هي تلك التي کانت» أو ستکون, لتلك التي هي موحودة 
- الغائبة باللسبة للحاضرء الفکر وحده وعناصره السريعة الارادق 
العاطفة العقل» المخيّلة» لا یمکن أن تموت؛ نها ذلك الذي یعتبرو نه 
ظاهرأء المادة التي منها یمکن لقابلية التحوّل أن تتسج كل ما لها سيطرة 
عليه - العوالم» والديدان, والامبراطوریات والخرافات. ما علاقة ة الفكر 
A f OE Lok‏ تین تنظر إلى تقب[ ؟ - اسأل 
وثل! إقرع وسوف EE‏ لك - انظر فترى! العصر الآنية ظلاله علی 
الماضي كما لو كانت على زجاج. ۸ 
mee‏ فح زه بيت aie ee‏ رسای iei‏ 
متطابقة إلى حد ما مع الحقائق السامية التي نطق بها الخضر في تفسير الشهرستاني 
للآيات (۱۸: »)۸۲-٠١‏ حيث Ja‏ نفس صوت الحقيقة النبوي المتجاوز لغرائب 
المبادی الأخلاقية التقليدية وتقلبات الحقائق الدنيوية. 
«ul jy‏ فان الجانب الفلسفي الأهم في حوار الشهرستاني المتخيل بين موسى 
والخضر ریما كان تأكيده على الموضوع الصوفي لخلود الخضرء وتنرّهه عن "کل 
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ما هو خاضع لسيطرة قابلية التحول“» كما يقول شيلي. واستخدام الشهرستاني 
للمصطلحات الإسماعيلية في عرض وشرح هذا الموضوع الأساسي في دراسة الصوفية 
العالمية المقارنة يُغني التقليد الإسلامي ویبرهن بالفعل» SUIS‏ من جهة نوع الوعي 
ce g‏ الموجود في أشعار بليك وشيلي على أن شخصيات إدريس (إينوش/ هرمس) 
وإلياس وعيسى والخضرء الذين غالبا ما ينظر التقليد الإسلامي إليهم على أنهم أنبياء 
مستورون عن أعين الناس ویقطنون في عالم الغيب»”*لا تزال تعيش فعليا ككائنات 
خالدة» بغض النظر عن النطاقات الدينية التي قد يظهر فيها تجسيدهم الأدبي اليوم. 
وربما كانت تلك رسالة الأبيات الشعرية التالية لبليك: 


لوس** [أو الشمس الروحانية]» يُسميها الهالكون الزمان» وانیثارمون** ‏ 

[أو قمة الانسجام]» يسمونها المكان: لكنهم يصورون ذلك الذي هو 

في شباب خالد أصلعٌ ومعمراً إنه قوي جداً وشعر رأسه يزكو منتعشا 

كحاجبي الصباح: إنه روح النبوّة» إلياس الظاهر أبدا. الزمن هو رحمة 

الأبدية؛ ولولا سرعة الزمن؛ التي هي أسرع الأشياء كلهاء لكان كل شيء 

عذاباً أبديا. آلهة مملكة الأرض جميعاً يعملون في ردهات لوس [الشمس 

الروحانية]: وكل واحد منهم هو ابن ساقط لروح النبوة."* 
وما نلاحظه في نطاقها المتخيل وعمقها الفلسفي - حيث ينخرط موسى والخضر 
في سلسلة من المناظرات التي تتناول موضوعات ذات مجالات واسعة اشتملت على 
التنزيل الظاهري للدين مقابل تأویله الباطني» وحرية الاختيار مقابل القضاء والقدر» 
والحقائق اللاسببية للأبدية مقابل القوانين الدنيوية لهذا العالم - ما نلاحظه إذا هو أن 
الشهرستاني كان مذهلا في جسارته وعمقه. وفي النهاية فإن إبطال الخضر اللاعقلاني 
الظاهر للشرائع الدينية يبدو للعيان وكأنه صورة مرآة مطابقة للأحداث العنيفة التي 
وقعت إبان شباب موسى. وهكذا يكون الشهرستاني قد برر سلوك الحكيم الخالد 
على أسس قرانية ومبادئ تعليمية صلبة» وذهب حتى إلى معاينتها بالاعتمادعلى 
سيكولوجيا شخصية موسی."" وتبقى رسالة الشهرستاني» برؤاها المذهلة» تفسيرا 
مضيئاً لأسطورة موسى - الخضر التي لا نظير لها في أخبار الأدب الفارسي. ويقدم 
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هذا العمل مثالاً رائعاً لكيفية قيام المخيلة الثيولوجية الاسلامية "ال صینة" بقیاس ذرا 
الثيولوجيا الأبوفاتية [أو الكلام القائم على فهم الله بنفي الصفات عنه]» والتعبير عن 


نفس الروژی المنتشية التي يربطها المرء Bale‏ بالمتصوفة "السکاری" كمنصور الحلاج 
أو روزیهان باقيل أو الرومي. 


الحواشي 


. غاي مونوت» "الشهرستاني 2 (Agee‏ ص۰۲۱ یمکن التعرف على الظروف التي احاطت 


بشخصية الشهرستاني وسيرته في ابن خلكان» وفیات الأعيان وأنباء أبناء الزمان» تح.» محمد محي الدين 
عبد الحمید (القاهرت ۰۱۹۶۸ Toe‏ ص۰۳ وما بعدها (رقم ۳ تر. ولیام 4 دو سلین» Ibn‏ 
Khallikams Biographical Dictionary‏ (باريس» ۱۸۹۷-۱۸۹۲ مج › ص 17/6 . 


۰۲۱۲-۲۲۱۱ (باریس» £ 45( ص‎ Histoire de la philosophie islamique Wl.) هنر ي كو‎ . 

. آنيماري شيميل» Mystical Dimensions of Islam‏ (تشابل هيل» ۱۹۷۰ ص۰۸۸ 

. غاي مونوت» ”الشهرستاني“» «EN‏ مج٩۰۹‏ ص۱۵ ۰۲ 

. الشهرستاني» كتاب الملل والنحل» تح. elds‏ کوریتون ٩۱۸-۱۸۲ coud)‏ تر. عبد الخالق قري 


و ج. oS‏ باسم AE cO) Muslim Sects and Divisions‏ تر. فرنسية دانیال جیماریه وجان 
جولیفیت وغاي مونوت. Livre des religions et des sects‏ (لوفان»۱۹۹۳-۱۹۸۲)؛ تر. فارسیت 
مصطفی خالقداد هاشمي (کتب حوالي CY Y‏ في سید محمد رضا جلالي نائيني» مح.» توضیح الملل: 
ترجمة کتاب الملل والشحل .)١ 91/8 col gb)‏ 


o ee 4 « 


7 غاي مونوت» "الشهرستاني" 2 Ace‏ ص۱۱ ۰۲ 


. كان القسم الخاص بفرق الهندوس والبوذيين ومذاهبهم ) "آراء Cad‏ عند الشهرستاني في الملل قد 


تر جم من قبل بروس لور نس بعنو ان cè Le) Shahrastani on the Indian Religions‏ ۰۱۹۷۲ 


. الشهرستاني» مصارعة الفلاسفة تح. وتر. ت. ماير و و. مادلونغ» مصارعة الفلاسفة: رد على میتافیزیقیا ابن 


سينا (لندن» ۲۰۰۱). 


. الشهرستاني» نهاية الإقدام في علم الكلام» تح. PT‏ يد غولیوم بعنوان The Summa Philosophiae of‏ 


(AY € (O45) al-Sharastani 

انظر سيد محمد رضا جلالي نائيني؛ شرح حال وأخبار حجة الحق أبو الفتح محمد بن عبد الكريم بن 
أحمد الشهر ستاني» بيه إنضمام مجلس مكتوب شهرستاني gle)‏ ان» CV ATE‏ ص ۰۱۰-۹ 

الشهرستاني؛ تفسير الشهرستاني المسمّى "مفاتیح الأسرار ومصابيح الأبرار“» تح. محمد علي 
آذرشب» مج١‏ (طهران» ۱۹۹۷)؛ أعيد طبعه ۲۰۰۸ مع أرقام صفحات مختلفة في مجلدين (مج۰۱ 
السور ۱۲۳-۱؛ مج۰۲ السور YAN Y E‏ لکن هذا التفسير الكامل لم يعد eha gar ga‏ والمخطوطة 
الموجودة تتضمن أول سورتین من القران؛ ونشرت طبعة مصورة لها في طهران ۹ والتر جمة 
الإنكليز se‏ نوبي ماير بعنوان Keys to the Arcana: Sharastani's Esoteric Commentary on the Quran‏ 
(لندن» (Y‏ 

انظر حلالي نائيني» شرح حال» ص۷٤‏ . 

غاي مونوت» "الشهرستاني* 012 Cea‏ ص۰۲۱ 
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. ٤۷ص جلالي نائيني» شرح حال»‎ VE 

Majlis: Discours sur bOrdre et la creation wd دیان ستایخر و‎ Laf المصدر السایق» ص ۰۱. وانظر‎ ۰ 
(كوبيك ۰6۱۹۹۸ ص۰۲۱‎ 

05 نصير الدین الطوسي سير وسلوك نح. وتر. س. جلال بدخشاني Contemplation and «OV ys‏ 
Action‏ )12-4( ۰6۱۹۹۸ ص۰۲۱ القسم YT‏ 

۷ المصدر السایق. وبدخشاني التر. صه 1-0 الحاشية 6 جلالي نائيني» شرح حال» ص ۱ ۵. 
بالنسبة للباحثين الآخرين المواب يدين لهذه الأطروحة بأنه كان إسماعيلياً في السر» انظر ستایغرولد» مجلس» 
ص۰۲۳ COA‏ الحواشي ۰1۱-۵۸ 

۸. غاي مونوت» "الشهرستاني* Ag EIR‏ ص۰۲۱ 

. المقدمت ص1‎ Struggling with the Philosopher « JU و‎ & nov 34 

۰. المصدر السایق ص٤‏ . 

.١‏ الشهرستاني» مجلس مكتوب شهرستاني منعقد در خوارزم النص الفارسي مطبوع مر مرتين - الطبعة 
الأولى على أساس مخطوطة واحدة في طهران ضمن كتاب شرح حال» نح. جلالي نائيني (طهران» 
6 ) والثانية اعتمدت على مخطوطتین في دو مکتوب. تح. جلالي نائيني (طهران» ۱۹۹۰). 
وأعادت ديان ستايغرولد طباعة الطبعة الأخيرة في كتابها مجلس مع ترجمة فرنسية موازية ومقدمة 
مستفيضة حول حياة الشهرستاني وأفكاره الدينية. 

-vY‏ ستايغرولد» مجلس المقدمت ص ۰۳۱-۲۹ حيث قدمت نظرة عامة موجزة لبعض روايات 
المتصوفة للحكاية» لکن تبقی الحاجة لإعداد مسح مناسب للمولفین الذین کتبوا حول الموضو ع. 

۳. . انظر ولیام سي. تشيتيك "أسطورة سقوط آدم في کتاب روح الارواح لأحمد سمعاني" في 
J‏ لويسون» d) The Heritage of Sufism. Vol. 1: Classical Persian Sufism epa‏ وکسفورد؛ 06۱۹۹۹ 
.Yoa-YYY o‏ 

۶4 ليس المکان هنا للدخول في دراسة معمقة وشاملة ل() دور الخضر/ الخضر/ asl‏ في 
میثولوجیا الشرق الأدنى القديم» أو (ب) مکانة الخضر في تفاسیر القرآن اللاحقة» ولا (ت) دوره في 
الباطنية الإسلامية اللاحقة. حول (I)‏ انظر أرئيت وينسينك» "الخضر؟ 2 c Egoa‏ ص۲ t4 ٩-۹٩۰‏ 
ومن أجل رواية إخبارية ممتعة» ولو كانت سطحية ل(ت) انظر بیتر ويلسون» Sacred Drift‏ (سان 

" فرنسیسکو» ۱۹۹۳ ص 4١ ٤٩-۱۳۸‏ وللمؤلف نفسه ”الر جل الأخضر “» Gnosis Magazine‏ (ربیع 
Yos 4۱‏ ۲۹۳۲ . 

.Y o o ستایغرولد» مجلس» المقدمة»‎ .Yo 

.YA-Y £ ۰۲۸-۲۷ المصدر السابق‎ Y 

Y رقم‎ V ۰ انظر تعلیق جلال بدخشاني في الطوسي: سير وسلوك ص‎ YN 

۸. انظر مناقشة ستایغرولد لهذه المصطلحات مجلس المقدمة» ص۷٤‏ . 

v4‏ نائيني» شرح حال» ص۳۳ ستایغرولد» مج مجلس, النص الفارسي» ص۰۱۰ 

۰. . على سبیل المثال» يقول الشهرستاني إن "التفریق بين الموحد والمشرك یکون بشهادة الایمان» 
لا إلا الله؛ والتفريق بين المسلم والکافر بالإقرار بنبوة محمد» محمد رسول الله. آما المؤمن والمنافق 
فسیذهبان إما إلى الجنة أو bil‏ تبعأ لمحبتهما أو بغضهما لعلی* . انظر نائيني» شرح حال» ص .۰ ۲؛ 
ستايغرولد؛ مجلس» ص١٠‏ . 

= من المصطلحات الأخرى التي تبناها الطوسي في كتابه تصوّرات نقلاً عن معجم الشهرستاني»‎ 200١ 
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= لدينا "کون مشبّهات“ (أو عالم المشبّهات) الذي يقابله مع "کون مُبينات” gf)‏ عالم المبینات)؛ انظر 
الطوسي» روضة التسليم» نح. ج. بدخشاني (لندن» AY YT VACET o »)۲۰ ۰١‏ وأي دراسة 
لاحقة لأصول وتطور المصطلحات الإسماعيلية في فارس في العصرين السلججوقي والمغولي سوف رز 
على مثل هذه المصطلحات الأساسية في المعجم الباطني للشهرستاني. 

۲. . معالجة لهذه المصطلحات يمكن أن نجدها في كتاب الشهرستاني مفاتيح الأسرار» ص۸۵ ۱- 
۰۲ انظر cKeys to the Arcana c p Gad.‏ النص العربي؛ ص ه-. ٠‏ التر. ۰۱۱۸-۱۱۳ والمقدمق 
ص۸ ۳۰-۲ وستايغرولد» مجلس» المقدمة» ص۰۲۷ 

۳. الشهرستاني» مفاتیح الأسرار» مج١ء‏ ص۱۷۹. وأنا مدین ل د. توبي مایر لانه لفت انتباهي إلى هذا 
المقطع؛ انظر ماير» Keys‏ النص العربي» ص ۰ (o‏ والترجمة ص۸ ۰ Pa‏ 

OTE‏ تكررت هذه القصة عند عزيز النسفي (ت. بين ۱۲۸۱ و ۱۳۰۰م) في "رسالة في معنى الجنة 
والنار“ في مجموع رسائل مشهور بيه كتاب الإنسان الکامل» تح. مُريجان مول (طهران» ECY e NST e e e‏ 
صض‌۳۱۰-۲۹۹. 

0.. الشهرستاني» مفاتيح الأسرار» tes‏ الفصل ۰۱۰ ص۱۸۵ وأنا مدين ل د.ماير لأنه لفت انتباهي 
إلى هذا المقطع وترجمه لي. انظر مايرء cKoys‏ ص٤‏ ۰۱۱ 

Obras de Sta. تیریزا أوف جیسوس, کامینو دو بیرفیسیون» في ب. سیلفیرو دو سانتا تبریزاه مح.»‎ Y 
"جمع الأضداد‎ SLs مج۰۳ ص ۲ ۰ ۱ اقتبستها إلينور‎ (YA IVAN (بورغوس‎ Teresa de Jesus 
ص۰۲۲-۲۱‎ (Y 413) VY Comparative Literature عند الکتاب المتصو فة و الميتافيزيقیین الاسبان‎ 

Studies in Religion/ Sciences الشهرستاني مجلس“ في‎ AS د. ستايغرولد» "الکلمة في‎ .۷ 
Y £V ص‎ (VAAN) Yo cReligieuses 

۸. بما أن مزاعمها اعتمدت على مصادر (سماعيلية دقيقة» وهي مضمنة في مناقشتهاه فقد جری 
اقتباس الحواشي الاربع في هذا الاقتباس وأوردت هنا بالارقام ۳-۳۹ أدناه» وباسلوب معدّل. 

4 خير خواه هراتي؛ قطعات» في ط. حجرية من تح. . سید منیر بدخشاني؛ کتاب خیرخواه موحد وحدة 
(بومباي» ۱۹۱۰ القسم ۰۲۷ الورقة SYY‏ وانظر هنري Trilogie ismaélienne «OU jS‏ (طهران 
وباریس» ۱ ) ص۳۱ رقم SA‏ 

۰ آبو إسحق قوهستاني» هفت باب» ص ۰ ۵ وخير خواههراتي» کلام‌بیر» تح. ف. ایفانوف (بومباي» 
CV ATO‏ ص٤‏ ۹؛ والظاهر أن الأخير هو نسخة مسروقة من کتاب قوهستاني» هفت باب (انظر ف. 
دفتري؛ الأدب الإسماعيلي» ص٤ VY‏ 

EY‏ خیرخواه هراني» فصل در بیان شناخت إمام وحجة» تح. ف. إيفانوف في "!سماعیلیتیکا" مجلة 
Y Y) A «Memoirs of the Asiatic Society of Bengal‏ 4( ص۰۲۳ الورقة $910 وقد ترجم إيفانوف 
العمل إلى الانكليزية بعتوان On the Recognition of the Imam‏ (بومباي» £V‏ 4 1). 

„£Y‏ سيد حسین نصرء (O43) Ideals and Realities of Islam‏ ۱۹۷۵): "الکانن الأول في تسلسل 
الخلق هو العقل الأول» أو العقل الكلي» الذي يُقرن بالكلمة الالهية. إنه حقيقة واقعة تعمل في آن على 
ستر الاسم الاعظم؛ cdit‏ وکشفه“» SW‏ 

ly iL. al‏ ”الكلمة الالهية" ص ۲ ۳۶۳-۳ un oe ep‏ و وناز 

"من أجل معرفة کنه المعنى العمیق لهذه القصة علینا فهم مكانة الخضر في العرفان الإسماعيلي» ومن ثم 
یصبح کل شيء في جدلية الشهرستاني واضحاء وكأنه سحر» وهذاما ود بالمرإلي لاد نکن 
إسماعيليا. ويحتل الخضر » في الإسماعيلية النزارية» مرتبة حجة الإمام» الذي يأني GU‏ الاهمية بعد = 


£o" 


من "موسی العقل“ إلى pan”‏ القيامة“ 


= الامام. وخلافاً للنبي الناطق» OB‏ الحجة معصوم» فیکون Whar‏ للانسان الکامل عند المتصوفة. إنه 
مظهر العقل الكلي“. 

£t‏ . إيفانو « (On the Recognition of the Imam‏ المقدمت ص۰۱۰ 

.)۱۳ (الورقة‎ £Y ص‎ cOn the Recognition of the Imam «— هراتي» تر . إيفان و‎ to 

£1. فرهاد دفتر ي» The Ismailis‏ (ط ۰۲ کمبریدج» ۲۰۰۷ ص ۰۳4۰ .YY4‏ 

.۳۳-۳ ۲ e. NH ستايغرولدء "الکلمة‎ . ۷ 

VOY المصدر السابق»‎ LEA 

The Mathnawi of Jalawddin Rumi «Ol الدين الرومي المشوي» تح. رینولد نیکلسون بحنو‎ dU  ._ .٩ 
۰۲۳۷ ۰۲۲۶ مج الأبيات‎ ۱۹۲۰ cou) 

(V (الورقة‎ Y ۰ ص‎ «On the Recognition of the Imam هراني» تر . إيفانوف»‎ 9. 

۱ انظر آبو عبد الرحمن السُلميء حقائق التفسیر؛ نح. سيد SAF‏ (بیروت» ۲۰۰۰ (Mgr‏ 
ص۱۵ 4) في تفسير الآية ١۸:1۹‏ . 

.oY‏ انظر إيان ر. نیتون» "التجلي کتناقض: رواية الخضر عند ابن عربي في کتابه فصوص الحکم" مجلة 
جمعية محي الدين بن عربي» Y) VY‏ 344(« ص ۲-۱۱ ۲؟ ابن عربي» الفتوحات المكية (القاهرق للات.)» 
مج الفصل ۰۱7۱ ص ۰۲۲-۲۰ وتحلیل دنيس غریل وترجمته لهذا الفصل في "تعبیر الرحلة" 
في ميشيل تشودکیویز مع وليم تشيتيك» مح. Les Illuminations de la Mecque‏ (باریس» «(AA‏ 
ص £V7 Y Y'A‏ ۳؛ ستايغر ولد مجلس, المقدمة» ص۹٩‏ ۰۳۱-۲ 

oY‏ وهذه عکس عبارة ستايغرولد (مجلس المقدمة ص۲۸) التي قدمت ملخصاً ممتازاً لأهمية 
الخضر ودوره عند الشيعة الائني عشرية و المتصوفة والإسماعيليين» SY-YA e‏ 

ot‏ انظر نجم الدین الرازي؛ مرصاد العباد من المبدأ إلى المعاده تح. محمد أمين رياحي (ط ۲» طهران» 
AAT‏ ) ص۳۳ وما بعدها؛ الرومي؛ «s tali‏ مج۱ ص۲4 ۳۷-۲ ۲. 

00+ میشیل تشو د كيويز» Seal of the Saints‏ ترجمة ل. شیرارد (کمبرید ج» ۳ص .N‏ 

. ص75‎ Yge (VAVYTVAVY (باریس:‎ En Islam Iranien هنري کوربان»‎ OF 

۷ . وهويقولإن المستوی الباطني العالي للخضر يُمكن المتصوف الذي یتلقی التلقین منه من التحرر 
بصورة فعالة من أعباء الشريعة النبوية؛ انظر لويس ماسینیون» Essay on the Technical Language of Islamic‏ 
SA ue ۱۹۷۷ «elo p 93) Mysticism‏ 

۸. أبو نصر سراج الطوسي. AS‏ اللمع في التصوف» ترجمة إلى الفارسية مهدي مهبّاتي (طهران» 
۳) الكتاب ٤‏ ۱ الباب Y Y‏ ص4۱ ۰4 

۰۹ أبو الفضل رشيد الدين ميبودي» کشف الأسرار وعدة الأبراره تح. علي أصغر حکمت (طهران» 
copa ۱۹۰-۲‏ ص۷۲۸ ۰ 

.01—0o0;Y c Pericles وليام شکسبیر‎ Pi 

.۲۳۷ :۱ الروميء المننوي؛‎ 00١ 

SW‏ المصدر السابق. 

.YY o المصدر السابق:‎ uw 

S'YAY-TYoOY po الرومي المشويه تح. نيكلسون. مج۲»‎ .٤ 

۵ انظر الحاشية ۱۳ و E‏ ۱ أعلاه. 

8 ستايغرولد» مجلس» ص۱۲۲ الحاشية ٠١ ٤‏ التي تشرح أن ”هذا المصطلح مرتبط بصورة = 


Lov 


قلاع العقل 


> وثيقة بالتعليم الذي هو إرشاد الإمام في الإسماعيلية النزارية التي تُشكل تعالیمها مصدر تأویل الرسالات 
السماوية السايقة. ومسوولية الحجة القيام بنقل هذا التعليم عندما يكون الإمام صامتا. وهذا مخالف 
لأقوال أصحاب الرأي والعقل“. 
۷ الروميء المشوي» YATZY YOR EY‏ 
MA‏ الرازي» مرصاد العباد» ص 4 Y Y‏ 
14. . هنري 4$ cCreative Imagination in the Sufism of Ibn "Arabi «QU‏ ترجمة رالف مانهایم 
(برنستون» (VAM‏ ص٥٥‏ . 
۰. کارل ج. يونغ» "فیما یتعلق باعادة الولادة" في جيني يتس« مح Jung on Death and‏ 
Immortality‏ (بر نستون» NAAA‏ ص۰۱۱ 
۱. المصدر السایق ص1۱-1۰. 
VY‏ المصدر السابق» ص1۲ . ۱ 
YY‏ فرهاد 35 cool) A Short History of the Ismailis «s‏ ۰۱۹۹۸ ص ۱۶۲-۱۱ قد یکون 
من المفید الإشارة إلى أن اصطفاف حكمة القيامة مع علم الشريعة هو أمر نموذجي باللسية لفکر 
الإسماعيليين النزاريين من نفس الفترة» كما تقول ستايغرولد» مجلس» المقدمة» ص ۱ 4۲-4 : "یستخدم 
الشهرستاني عبارة قيامة» التي هي جزء من المقردات الشيعية. فالقيامة تعني الولادة الرو حانية أو الحدث 
الایسکاتولوجي الذي خلاله سیتکشف المعنی المستور للوحي بکامل معانیه. ولم يستعمل الشهرستاني 
هذا المصطلح بمعنی 'الولادة الروحانية التي تحرر الانسان من الالتزام بتطبیق الشريعة“. 
.٤‏ جلالي نائيني» شرح حال» ص۳۱-۳۰؛ ستایفرولد» مجلس» ص ۰۱۰۳ 
Yo‏ کاثلین رین "دفاع عن شعر شيلي“» في کتابها Defending Ancient Springs‏ (سفولك ۰۱۹۸۵ 
Mo‏ 
y‏ انظر oA B‏ جهانبو "تعاملات الغربیین مع الادب الصوفي الفارسي" في لویسون ومورغان» 
The Heritage of Sufism -g‏ (أ وکسفورد» ۱۹۹۹ ص۵۱-۵۰. 
VV‏ آرئیت € وينسينك» ”الخضر“ 112 SINE tz‏ 
YA‏ بيرسي ب. شيلي» Hellas‏ ۰۳۲۶۰۱۲۱-۱۵۹ 
0.8 المصدر السابق: ۰۳۳۰۸۰۷-۰۷۹۲ 
۰. وینسینك T as‏ 812 مج ص۹۰۵-۹۰. 
.AY‏ شيلي» «Hellas‏ ۸۰۵-۲ ص٤‏ ۳۳ . 
AY‏ المصدر السابق: ۰۸۰۲-۷۹۲ ص۰۳۳ 
۳. . دوغلاس كراو» "غیبة" في ميرسيا «Ia!‏ مح Encyclopaedia of Religion‏ مج ° › ص + £ ° . 
AE‏ عبارة بليك المستخدمة لمخيلة الخلق عند الشاعر الملهم الشمس الروحانية' (لوس سول)» 
هي رمز لالیاس والخضر وجبریل. 
0 عبارة بليك للصفة المؤنثة الابدية. وهي ذروة الانسجام (انیثارمون)» وتطابق الدور الميتافيزيقي 
للملاحة(الانسجام الروحاني الجمیل) في التقليد الصوفي الفارسي. 
«Complete Writing «Ll, eU, A‏ تح. ج. کینیس (لندن» ۲ NAA EY 5 Ogle )١‏ 
AY‏ ویقارن خضر الشهرستاني "الاعمال الثلائة" التي یمارسها الخضر مع الأحداث التي تجري 
لموسی نفسه. وهذه خاصية تعتبر نموذجية للتفاسیر الباطنية الأخرى لهذه الحکاية. انظر غریل» 
"مصطلح الرحلة" ص۰۳۲ cov Y‏ الحاشية ٤١‏ . 
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آشعار القيامة "۰ حسن محمود کاتب 
ودیو انه Ol gs”‏ قائمیات* 


س. جلال بدخشاني 


تعود معرفتي الأولى بدیوان قائمیات (آشعار القیامة) لحسن محمود إلى صیف VATE‏ 
عندما كنت أتنقل» بصحبة فریق من العاملین الصحيين؛ بين بعض القری التي یسکنها 
الاسماعیلیون في إقليم خراسان الايراني. وحدث OF‏ أمضينا بضعة أيام في قرية صغيرة 
تدعی یاهن تقع إلى الشمال من بير جند بحوالي ۳۰ کم. وكان مضیفنا شخص یدعی 
پرژغر اشتهر بين القرویین باسم آخوند ملا مُرتضى» وجدت أنه صاحب علم وتبضر 
عظيمين. وعندما كان زملائي ینهمکون في عملهم أثناء النهار» كانت الفرصة تُتاح 
لي كي أجمع معلومات أولية حول مولفین وعلماء إسماعيليين» وحول ما أنتجوه من 
أدب في جنوب خراسان» أي في قوهستان التاريخية» أحد المراكز البارزة للدعوة 
الإسماعيلية التزارية في أزمنة العصر الوسيط. 

وخلال أحاديثنا أشار السيد بَرزْغْر إلى وجود مجموعة شعرية تم نظمها قبل حوالي 
سبعمائة عام حملت عنوان ديوان كبير قائميات (مجموعة أشعار القيامة الكبرى) 
واكتّشفت نسخة منها حدیثا أثناء jun‏ قديم. وقال إن ”المخطوطة ضمت 
جزئين فقط من الديوان وخفظت لقرون داخل تجويف في جدار falas‏ بعد ذلك 


£04 


قلاع العقل 


لیحفظها من الأعداء“» وأضاف بأسى: "من الأجزاء السبعة الأصلية لم يصل الینا سوی 
هذا القسم“. وعندما استفسرت منه حول ما إذا كان فلاديمير إيفانوف» المستشرق 
والخبير بالأدب الإسماعيلي المشهور'؛ قد رأى تلك المخطوطة رد السيد برزغر 
مبتسماً: ”جاء إيفانوف إليناء لكننا لم نكشف له عن وجود هذا الكتاب OY‏ أحدا 
لم يكن يملك المجموعة الكاملة منه“. وأضاف السيد بَرزغر: ”النسخة الوحيدة 
الموجودة في قريتنا تملكها عائلة السيد شفيع رضائي ". 

ly‏ نسخة السيد رضائي» التي تفضّل وأعارني إياهاء والتي سأشير إليها بعد ذلك 
ya JU‏ ”د“ د“ Lai‏ كاملاً نسبياً للجزءين الأول والثاني» باستثناء أول بضع ورقات مفقودة 
من مقدمة الشاعر. ویعود تاريخ نسخها إلى ۱۰ رمضان ۱۱۰۵ (أي o‏ آیار/ مایو 
۵۶ وکتبت بخط نسخي مکش وقیاس الأوراق AXYA‏ اسم وعدد السطور 
في الصفحة الواحدة ما بين ٤‏ ۱ و1 ۱ سطراً. آما الناسخ فکان شخصاً يقرب اسمه من 
ميرزا علي بن عبد الموژمن» ونسخ الکتاب لشقيقه الذي كان يعمل ناظرا لمدرسة في 
بلدة ماوؤسك (وتلفظ حالياً ماهوسك)» وهي قرية تبعد حوالي £A‏ كم إلى الشمال 
الشرقي من بيرجند ولا تزال مأهولة بالإسماعيليين. ولم أستطع حينها إعداد نسخة من 
المخطوطة لنفسي كما باءت جهودي للعثور على نسخة أخرى بالفشل. 

وبعد حوالي ثلاثة وثلاثين عام كانت لي مقابلة ثانية مع ديوان قائميات سنة (MV‏ 
وذلك عندما كنت dsl‏ لائحة ئحة بالمخطوطات الفارسية في مكتبة معهد الدراسات 
الإسماعيلية في لندن. . وفي هذه الحالة أيضاً لم تكن نسخة الديوان كاملة وانما مواد 
مبعثرة مضورة فوتوغرافياً بطريقة غير احترافية عن أصل لمخطوط موجود في إيران. 
tly y‏ على ما يمكن استعادته من الصور الفوتوغرافية القاصرة؛ وهي التي سأشير 
إليها بعد ذلك بالرمز CIO"‏ وعلی ملاحظات أعدها السيد غياث الدين ميرشاهي» 
الشخصية الاسماعيلية المهتمة بتجميع المواد الأدبية بشكل خاص» فقد تم جمع ما 
يقرب من ١ ET‏ قصيدة من أحجام مختلفة 55-١ Y)‏ من الدوبيت) وقطعات إضافية 
أخرى من £—0 دو بيت. وكتب الناسخ المجهول لهذه المجموعة في هامش إحدى 
القصائد مضيفاً: ”تسخت سنة ۱۱۰۱ [AAA]‏ عن مخطوطة مورخة سنة A00‏ 
]£04 1[“ مما يجعلها أقدم من النسخة ”د“ بأربع سنوات. وكانت هذه النسخة 


£1: 


”أشعار القيامة“: حسن محمود کاتب ودیوانه "دیوان قائمیات* 


نواة لدراسة لي للديوان حتى سنة ۲۰۰۸ عندما جری إرسال نسخة من ”د“ ومعها 
نسخة أخرى ناقصة للديوان» سأشير إليها بعد ذلك بالرمز ”م“» إلى مكتبة معهد 
الدراسات الإسماعيلية. وتتكون المخطوطة ”م“ OT‏ 
io‏ يضم القسم الأول» المؤرخ في ۲۹ شعبان ٩‏ ۰ آذار/ مارس VEE‏ 
9 قصائد آعذت خصيصاً بهوامش ملونة بهنت ألوانها بمرور الزمن. أما القسم 
الثاني» المجهول التاريخ» فيضم YO‏ قصيدة مع ترويسة النشر التي تشبه كثيراً تلك 
الموجودة في المخطوطة ”د“» بحيث تكون هي؛ أو نسخة عنهاء Shol‏ للمخطوطة 
”د“. وجرى إعداد كلا القسمين بطريقة احترافية» وحملت أكثر قصائد القسم الأول 
عناوين وتواريخ للنظم والتأليف. وقيل لي إن هذه المخطوطة كانت فيي حوزة حفيد 
بعيد للاغاخان الأو ل» هو حسن علي cols‏ الذي هاجر إلى الهند أواخر القرن التاسع 
عشر. والقياسات التقريبية لحجم ورق النسخة ”م“ مماثلة للنسخة ”د“. 

وبحصولي على ثلاث مخطوطات من الديوان أصبحت قادرا على إعداد النسخة 
النهائية من المجلدين الباقيين. ونتکون المجموعة الكاملة الموجودة تحت تصرفنا 
حالياً من ۱۵۷ قصيدة (يصل مجموع أبياتها إلى 47179 دوبیت). أما بالنسبة لنوعية 
هذه المخطوطات فان كلا جزئي المخطوطة ”م“ يتمتعان بالخط الأكثر وضوحاً. 
وكذلك فقد جرى إعداد المخطوطة ”د“ بطريقة احترافية أيضاًء لكن قيمتها تضاءلت 
بغياب عناوين القصائد. وربما بفعل مقصود من جانب الناسخ وهو حذف بعض 
الأسطر التي ریما لم يفهمها أو اعتبرها خاطئة في المقام الأول. وتصبح المخطوطة 
”ن“ متفوقة في هذا المجال على ”د“ باعتبار أن معظم القصائد الواردة فيها ALIS‏ 
حتى ولو أن تصويرها كان عشوائياً. 

وتشكل المخطوطة ”م“ الأساس الذي أبني عليه تحقيقاً نقدياً للقصائد. "و بالجملة 
ثمة ثمان وعشرون قصيدة مفقودة من المخطوطة ”م“ » تمان منها مفقودة في النسخة 
”د “ واحدی عشرة في " Ny‏ * أيضا. ويشير التفاوت في عدد القصائد في المخطوطات 
الموجودة إلى أن النسخة الأصلية ربما كانت أكبر من التي بين أيديناالآن. ويصبح مثل 
هذا الزعم قابلاً للدفاع عنه إذا ما وضعنا صلة بين مدة حياة الشاعر وحجم الديوان. 
فطبقا للقصيدة رقم ۸» فان ضم الجزئين القائمين في مجلد واحد جرى في محرم 
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1۳1 (أي تشرین الاول/ اکتویر YYY‏ عندما def‏ حسن محمود نسخة خاصة 
ليرفعها إلى حضرة إمام زمانه الإسماعيلي» علاء الدين محمد (ت. «Q Yoo [AoY‏ 
الحفيد الأكبر لحسن على ذكره السلام (ت. (QU [OTN‏ ومن المحتمل أن 
الشاعر نفسه قد توفي في ألموت بعد سنة 14۰/ ۱۲۳ عندما تم إنجاز النسخة 
النهائية من كتاب روضة التسليم (روضهي تسلیم) (أو محاضرات في العقيدة الإسماعيلية 
للعالم الفيلسوف نصير الدين الطوسي)."لكن يبدو من غير المحتمل الا يقوم شاعر 
موهوب كحسن co game‏ الذي نظم قصيدتين طويلتين في يوم واحد. القصیدتین 
۹ ۱۶۱ بوضع أي آشعار خلال السنوات الأخيرة من حياته. يضاف إلى ذلك 
أننا لا نستطيع العثور في المجموعة الحالية على بعض القصائد التي نعلم أن الشاعر كان 
قد نظمها. ؛ وئمة عامل تعقيد آخر یتمثل في أن حسن محمود لم ينظم جميع القصائد 
الواردة في المجموعة. “ ويوحي ذلك ol‏ قسماً کبیرا من الديوان الأصلي ربما كان 
نتاج عمل جمعي لعدة شعراء إسماعيليين من زمنه أو من فترات أبكر» كعميد علي 
وجمال ورئيس حسنء الأمر الذي قد يكد حكاية ”المجلدات السبعة*." 

إن شاعرناء حسن محمود كاتب» الذي دون اسمه بأشكال مختلفة كجلال الدين 
حسن»" وسیّد الدعاة صلاح الدولة والدين» ومُنشي جهان» ومبد ع النظم والثر حسن 
محمودء* وملك الكتاب صلاح الدين حسنء* وحسن صلاح ue‏ وحسن صلاح 
بير جندي» "۱ هو مؤلف رسالة نثرية بعنوان هفت باب (الفصول السبعة) المنسوبة خطأ 
إلى "بابا سیدنا أي حسن الصبّاح» بسبب تشابه اسميهما. ٠"‏ كما أنه مؤلف رسالة 
مفقودة في التاریخ الاسماعيلي صتفها قبل سنة peor is yes‏ 
(الحاكم) شهاب الدين» عندما كان الأخير قائدا في جير دکوه.۱۳ 

من المحتمل أن ولادة جسن محمود كانت في ضواحي قزوين خلال النصف 

الأول من القرن السادس/ الثاني عشرء وأنه انضم وهو في سن الشباب إلى الجماعة 
الإسماعيلية أو ”القائميين“» إذا ما أردنا استخدام تعبيره الخاص عنهم. E‏ ومن الواضح 
أنه كان يافعاً حدا عندما أعلن الامام حسن على ذكره السلام عقيدة القيامة سنة 004[ 
۱۶ لأنه استخدم ضمير الجمع yn y SU"‏ يشير إلى نفسه كشاهد على ذلك 
الحدث. 
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وعندما كان نصير 'الدين الطوسي ینظر في أمر تحوله إلى المعتقد الاسماعيلي» 
كان حسن محمود يعيش في جیرد كوه ویشغل وظيفة سکرتیر (مُنشي) للمحتشم 
شهاب الدين» ON‏ رد الاخیر على رسالة الطوسي كان في يده."' وواصل الشاعر 
خدمة شهاب الدین عندما جری تعیینه فيما بعد حاکما على قوهستان. وكانت بعض 
مصادرنا قد أعطت حسناً نسبة بيرجندي في دلالة على إقامته الطويلة في قوهستان؛ 
وفي مدينة بير جند بشكل خاص. "' وفي سنة ۰۱۲۳۲/۲۳۰ أو في وقت قريب منهاء 
يظهر أن الشاعر قد انتقل» ربما بصحبة الطوسي» إلى ألموت» مركز السلطة السياسية 
للإسماعيليين النزاريين في ذلك الوقت. 

بقي حسن محمود خلال إقامته في ألموت أو ميمون دز» مشاركاً وثيق الصلة 
بالطوسي شاغلا نفسه بجمع وتصنیف كتاباته الضخمة» ومن بينها کتاب روضة التسليم 
الذي انتهی منه في Yo‏ شوّال ۰ نیسان/ أبريل ۱۱۰۱۲4۳ وكانت علاقة حسن 
الشخصية والفكرية الوئيقة بالطوسي قد مکنتة من تحصیل استیعاب جيد لافکار 
الفیلسوف ولفهمه للفکر الاسماعيلي» وترجمة ذلك في صيغة شعرية. وفي تحقيقي 
النقدي لدیوان قائمیات. حاولت تحدید أكثرية الحالات التي يبدو أنها تعکس بصورة 
مباشرة تفکیر الطوسي كما ورد في رسائله الاسماعيلية ك”روضة التسلیم" و p‏ 
وسلوك“ و”آغاز وانجام" و"تولی وتبرّى“ و"مطلوب المؤمنين"»'' وربما (m‏ 
أخرى codi‏ بتقادم الزمن,۲۰ 

PME‏ خلال فترة شهدت أشد العواصف في تاريخ الإسماعيليين 
النزاريين. فإسماعيليو إيران» ner‏ مراع عسكري بع الصا جقة جقة دام اکثر 
من قرن من الزمن» أصبحوا في مواجهة عدو جديد أشد ضراوة وشراسة هم المغول 
الذين كانوا يسعون لبناء سلطة عالمية لأنفسهم. وبعد أن عاثوا فساداً وتدميراً في منطقة 
ما وراء النهر» أصبحوا على استعداد في تلك الفترة لدخول خراسان. ولذلك سنتفهم 
روّية بعض الاشارات إلى هذه الأحداث المضطرية وهي تأخذ طریقها إلى الدیوان. P‏ 

و کما ذکرنا سابقًء فقد تضمن الدیوان أيضاً عدداً من القصائد العائدة لمعاصري 
حسن» وهي آشعار لا نستطیع تحدید نسبتها بدقة بسیب غياب آسماء ناظمیها. ۲۲ 
والمثال على ذلك قصيدة ربما كانت من نظم عبد الرحیم والد محتشم قوهستان 
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الدلیل على هذه القصيدة» يبدو آنها LE‏ على حجر الأساس لقلعة تون في زمن الامام 
نور الدین أعلا محمد (ت. [Ve‏ ۱۲۱۰): 


في عهد رجل يطيعه الناس» سیدنا محمدء ابن [حسن] على ذکره السلا 
فإليه يتطلع الوجود بصورة خالدة في سعیه من أجل دیمومته ونظامه 
المتقن؛ قائم القيامة ذاك الذي وقف بثبات من باب الوفرة والکرم» 
لتحقيق الافضل للناس جمیعاً عندما كانت رسالته واصلة إلى كل شخص» 
أيها الناس» لقد أعلنت القيامة. وبمناسبة علامة سعيدة تم إرساء الأساس 
وخلال أشهر ثلاثة انتهى بناء هذه القلعة؛ وبالتقويم الهجري كانت خاء 
وكاف :وهات Sea‏ و ات م کی رمطان , دام الله القلعة 
للأبد وجعلها VG‏ حسناً لساكنيهاء وجعل سكانها LIS‏ لإمام الزمان قرين 
المؤمن وسيد الناس بيقين ابن حسن» محمد؛ المحبوب من الجمیع» Jb‏ 
cal‏ والنور الحق» صاحب النعم الخالدة جعلها الله بركة لعبیده فخدمته 
بركة خالصة وثروة مطلقة JN‏ من آصابته بركتها وتشرّف بها. لیس في 
العالم كله مخلوق أحقر من هذا العبد الفقیر الذي هو تراب درب عبیده» 
إنه عبد الرحیم. وعندما أرسيتٌ pL‏ هذا البناء باسمه المبارك توجهت 
بالدعاء إلى العلي القدير» وكانت كلماتي الأخيرة: جعل الله هذه القلعة 
ملجأ للناس الطيبين وحماها من عين الحاسدين.؟" 
وفي الجزء التالي» الذي ریما تم نظمه بمناسبة الاحتفال بتدشين القلعة» یوکد حسن 
محمود تولي عبد الرحيم حكم قلعة تون: 

ندعوك يا الله أن تحمي مدينة تون من شر الأحداث» وأن تجعلها مسكنا 
للسعادة والبركة والمسرّة» وأن cu‏ بالطالع الحسن والثروة الأبدية على 
من هو ساكن في هذا المكان العالي» وأن تحفظ حکومتها بإمرة صاحب 
العصر على يد الملك العظيم عبد الرحيم» وأن تبارك في العقل المتواضع 
لحسن» في مديحه كي يشعٌ كحجر كريم i yas‏ صافية. *" 
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على الرغم من أن قصائد دیوان قائمیات مليئة بما هو معروف بالغلو في مدح الائمة 
الاسماعیلیین» فان تحلیل المفردات المستخدمة ومقارنتهاء من منظور ديني» بما 
نجده في الأدب الشيعي المبکر يُظهرٌ عدم وجود عبارات غريية بالنسبة لخطوط 
الفکر الشيعي العامة» وخاصة عندما تصبح عقيدة الامامة وعلاقتها بالنبوّة هي القضية 
الأساسية. ۱ 

ويرى حسن محمود؛ سيراً على نفس نهج راعيه نصير الدين الطوسي» أن على 
الإمام الذي يخلف النبي في قيادة الأمة أن يتمتع بخصال ثلاث مميزة: أن يكون 
من Jal‏ البیت؛ ويملك نصاً صريحاً بتسميته في مركزه؛ وأن يدعو الناس إلى معرفة 
ai‏ وكان يُعتقد أن أئمة فترة ألموت قد امتلكوا تلك الصفات, فاستحقوا بحق» 
طبقاً لشاعرناء أن يُخاطبوا بمثل تلك الألقاب المُلهِمّة. فانصبٌ اهتمام حسن محمود 
في الدیوان على انتاج توصیف eels‏ لعقيدة ”القيامة“ وإبلاغ رسالتها إلى القراء. 
وبکلمات فرهاد دفتري: i‏ 


لقد تضمنت [أي القیامة] تحولاً شخصیا LU‏ للنزاریین الذین كان من 
المتوقع منهم» منذ تلك الفترة» مشاهدة الامام في حقيقته الروحانية 
الصادقة. وصار الامام في جوهره الخالد يُعرّف على أنه مظهر الکلمة 
أو الامر الالهي. وکان الامام يُعتبر في الفکر الشيعي دائماً حبّة الله. أما 
في ظل جنة القيامة» فإن الإمام النزاري الحاضر أصبح مظهرا للكلمة 
الإلهية أو الأمر بالخلق» أي ale‏ العالم الروحاني. ومن خلال هذه الرؤية 
الجوهرية للإمام أصبح المجال مفتوحاً أمام النزاریین ليجدوا أنفسهم 
في الجنة» وليس من خلال وجودهم في قوهستان أو رودبار أو أي 
مكان محدد آخر. غير أن هذه الرؤية لم تكن لتتألف» على وجه الدقة 
ين مجر Ola ea sl mae‏ ضاخت Ng‏ هر مشاهدة جمد 
ذلك الامام. إنها تتطلب تجاوزا ميتافيزيقياً لشخص الامام بحیث یتمکن 
المؤمن من رؤية الحقيقة المکشوفة. وسيتمكن المؤمن» بالنتيجة» من 
رؤية العالم من خلال رؤئية الامام» ويحيا يا حياة روحانية كاملة هي الحياة 
الآخرة التي توقعها الإسماعيليون. إن هذه النظرة إلى العالم» وإلى الإمام 
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iiss‏ تؤدي بالفرد إلى مستوى ثالث من الكينونة» هو بالنتيجة عالم 
من الباطن خلف الباطن» أو الحقيقة بالمقارنة مع عالمي الشريعة وباطنها 
كما یفسرهما التأویل الاسماعيلي المألوف. ۷ 


فإذا ما اقتبسنا قول شفيعي كدكاني Liles‏ على تطور الشعر الفارسي والعنصر الإسماعيلي 
المكوّن فيه فإن "القائمیات عمل شعري بارع یبرز بغناه بالمصطلحات الاسماعيلية 
متفوقاً ليس على ديوان سلفه ناصر خسروء وعلی نزاري قوهستاني» الذي اشتهر من 
بعده» فحسب» بل وعلى الكتابات النثرية لنصير الدين الطوسي OL. Lal‏ أهمية 
أعمال حسن تكمن في حقيقة أن كتاباته ستبقى التفسير المعاصر الأكثر شمولية الذي 
وصلنا حتى اكتشاف نصوص أكثر وثوقا في عقيدة القيامة للإسماعيليين النزاريين. 
ومع أن حسن محمود لم يكن عالماً مختصاً في علم الكلام؛ ولا حتى داعية بارزاً 
في الكتابة النشرية بالفارسيةء إلا أنه كان شاعرا بارعا ASL‏ ويجب اعتبار صداقته 
الطويلة الأمد مع الطوسي وتعاونه معه مقياسا لدقة ما جهر به في مجال الكلام. 

ترك إعلان الإمام حسن على ذكره السلام للقيامة أثره الواسع النطاق والعميق على 
فكر الإسماعيليين النزاريين من فترة ألموت المتأخرة. إن إجراء مقارنة بين صيغتي 
العقيدة الإسماعيلية التقليدية (أي الفاطفية) و راز هي جارج نطاق dies‏ 
لکن ما دامت تتعلق بأعمال حسن محمود» في كل من هفت باب والدیوان» فيجدر ذكر 
أن المفردات الدينية للأدب الإسماعيلي كانت» بحلول زمن تصنيف هذين العملين» 
قد سبق لها أن شهدت تحوّلاً أساسياً. فبینما واصلت الدعوة الاسماعيلية النزارية لتلك 
الفترة التزامها بالمبادئ التأسيسية للشيعية الكلاسيكية والإسماعيلية الفاطمية» ظهرت 
هناك مجموعة من الصياغات التصوّرية الإضافية لتعكس المشاهد الفكرية والروحية 
الجديدة التي تکشفت في عصر القيامة. 

من الجوانب الهامة لعقيدة القيامة كما يعرضها الديوان» والتي لا تنطابق مع روايات 
الكتابات التاريخية غير الإسماعيلية ولا الدينيق ثمة جانب يتصل بالعلاقة بين القائم 
والشريعة. ففي المصادر التاريخية الستية» المناوئة للإسماعيليين عموماء كتاريخ 
جهان-كوشا لعطا ملك الجويني» وجامع التواريخ لرشيد الدين فضل cal‏ وزبدة التواريخ 
لأبي القاسم الكاشاني» جری تصوير الإمام حسن على ذكره السلام بصورة المُبْطل 
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للشريعة."" أما في ديوان قائميات فقد تم تصوير القائم كوسيط أساساً لتحقيق كمال 

الشريعة الدينية. ۰" ويتطابق ذلك مع ما يُعبّر عنه الطوسي في كتابه روضة التسليم حيث 

یقول: 
لقد أنذر [أي النبي محمد] الناس وأبلغهم الاخبار السارة بخصوص 
القائم الذي سيأتي بالقيامة» وبما أنه كان الداعي والمبشر الاخیر 
بالأخبار السارة للقيامةء فقد قال: Lae”‏ أنا والساعة معاً کهاتین (ورفع 
إصبعيه السبابة والوسطى)“" بمعنی ST‏ ”كلا من القائم وأنا قد جثنا معا 
كسبابتي الیدین الممدودتین معا...* وبما أن النية كانت معقودة على 
عدم ظهور شرائع دينية آخری بعد محمد» وحیث أن الرسالات والشرائع 
الدينية للأنبياء السابقین كانت ستنقطع بو جود رسالته الخاصة [في دعوة 
الناس] إلى القيامة» فقد أصبح خاتماً لجمیع الأنبياء والشرائع المختلفة. 
فالقوانين الشرعية لكل نبي HE‏ نبياً سبقه كانت تهدف في مجملها إلى 
تحقيق كمال الشرائع السابقة» وليس إلى إبطالها. غير أن ذلك الكمال 
بداء من وجهة نظر ظاهرية ورسمية» وكأنه إبطال وليس تحقيق JUSI‏ 
لأنه حتى يتغيّر شيء ما من حالة إلى أخرى فلا يمكن منحه الصورة التي 
هي هدف كمال ذلك الشيء. وعلى سبيل المثال» حتى تغيّر النطفة 
حالتها عبر تبدلات وتعدیلات لا بد لها من الانتقال من الصورة التي 
هي عليها الآن متدرجة عبر صور أخرى من العلقة إلى الجنين إلى اللحم 
والعظام - حيث تصبح في كل حالة تبلغها من هذه الحالات أقرب إلى 
النفس - وهذا يعني أنها لن تبلغ كمال الصورة الانسانية. وعلينا فهم 
عملية تحقيق كمال الشرائع الدينية وإبطالها بالطريقة نفسها. فإذا ما 
بقيت مجموعة شرائع دينية سنّهاء على سبيل المثال» أحد الأنبياء باد 
تغيير» ولم تتبعها مجموعة أخرى استتّها نبي GE‏ الأول» فعندئذ لن 
یستطیع قائم القيامة» في النهاية) ممارسة سلطته الروحية» وبالتالي لن 
يتمكن أولئك الخاضعون لهذه المجموعة الباطلة من التشريعات من 
التقدم والانتقال من الأسلوب أو الطريقة إلى الهدف. أي من الحرف إلى 
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الروح والجوهرء أو من المشابهات الخادعة إلى ما هو واضح وممیز» 
أو من النسبية إلى الحقيقة القائمة» ومن الشريعة إلى القيامة."" 


ویقدم حسن محمود isis‏ مشابهاً جداً في إحدى قصائده التي تناولت هذا 
الم وضو ع: 
في طاعة آمر cil‏ آرشد الأنبياء الناس إلى الحياة الخالدة. وقالوا: إن آمر 
القيامة هو وجود مطلق» بینما ليست فترات الشرائع الدينية سوی کینونات 
ممکنة. وقالوا: عندما تستکمل فترة شريعة من الشرائع وتتحقق» فان کل 
أشكال الغموض ستتحول إلى وضوح وتمییز. وقالوا: وبالأمر الالهي 
الازلي فإن أركان الشريعة ستحقق کمالها في فترة القيامة, ۲۳ 
ويتأمّل في نظم آخر له في مسألة العلاقة بين الشريعة والقيامة متفكراً: 
بالمقارنة» الشريعة کالمادة [الهيولى] والقيامة کالصورة؛ القيامة خاتم 
ومعناها الباطني حجر كريم [یعلوه]. نعم» عندما يُقرّ ع طبل القيامة في 
هذا العالم» فتلك ستكون اللحظة التي سيشهد فيها العالم روعة مظهره. 
في عالم الشريعة» عندما تتكلم عن الامام والقائم وا هكذا يجب أن 
تكون. Ul‏ في عالم القيامة» فبأمر الحق» عليك أن تتصور الثلائة على 
أنهم TE aly‏ 
إن Las‏ دقيقا لديوان قائميات لا یکشف أي |شارة صريحة إلى أنه يويد الزعم الذي 
أطلقه الم خون الفرس والقائل إن الشريعة قد أطلت في أعقاب إعلان القيامة. ويبدو 
وكأن المؤرخين الفرس الذين سبق ذكرهم والذين كتبوا جمیعاً بعد سقوط ألموت 
سنة cY vot /75 ٤‏ قد أهملوا بالكلية التطورات اللاحقة للفكر الديني الإسماعيلي 
التي حدئت إبان عهدي الإمامين جلال الدين حسن (ت. [33A‏ ۱۲۲۱) وعلاء 
الدين محمد (ت. CV Yoo [VOY‏ والتفسير الممكن الوحيد هو إما أنهم لم يكونوا 
على لم بهذه عور ات ار لاوما لأنها لا تلن فى موقفهم SEN CRS‏ 
والملفت للانتباه هو أن الشاعر يستخدم كلمة P‏ نسخ“ - وهي مصطلح تقني يفيد تغييراً 


ETA 


”أشعار القيامة“: حسن محمود كاتب ودیوانه "دیوان قائمیات* 


أساسياً في تطبیق الشريعة - مرة و احدة فقط وذلك في الاشارة إلى إلغاء مرتبة علوية 
تلك القيامة الکیری» التي یصفها القرآن في الزمان والمکان» سوف 
تغلن. الزمان سيشع بالنور الالهي» وستقوم الأرض بنتيجة ذلك بنسخ 
مرتبة علوية.*۲ 
ویتضح من هذه الأبيات أن عقيدة القيامة لم تُشكل بالدسبة لحسن محمود ومعاصریه 


نقضاً للشريعة» وإنما بالأحرى دعوة إلى التحوّل الروحاني في السعي من أجل معرفة 
۱ 


be 


أما بالنسبة لدیوان قائمیات» فهو من منظور مختلف ضمن التراث الثري للشعر 
الفارسي ومكوّنه الإسماعيلي» قطعة فنية رائعة تضمنت نسجاً غنياً للموضوعات الدينية 
مع البناء الشعري» وهذا بحد ذاته ما بقي مستوراً حتی ON‏ ومن المأمول أن یقوم 
طبعه ونشره بفتح نافذة على مجالات جديدة للبحث والتذوق الأدبي. وفیما یتعلق 
بمکانته في التراث الشعري للإسماعيليين؛ Ad‏ الدیوان استمرارا حياً للتقليد الشعري 
الذي أسسه ناصر خسرو (ت. بعد [EY‏ ۱۰۷۰) واستمر مع نزاري قوهستاني 
(ت. ۱۳۲۰/۷۲۰) وحسین بن یعقوب شاه صوفي (حوالي القرن الثامن الهجري/ 
الرابع عشر الميلادي) و خاكي خراساني (ت. بعد ))١57٠ AAT‏ إلى جانب شعراء 
إسماعيليين نزاریین کثیرین آخرین. ۱ 


£14 


الحواشي 


5 مع أن إيفانوف لم یذ کر Ol pd‏ حسن محمود في کتابه Ismaili Literature: A Bibliographical Survey‏ 
(طهران» ۱۹۲۳ إلا أنه رأى بعض قصائد محمود فیما آسماه OU Sab asa"‏ ومنها قصيدة في 
مدح الفدائیین (حسن محمود. دیوان» قصيدة (VO‏ وهي التي نسب نظمها خطأ إلى رئيس حسن» 
الشاعر الاسماعيلي الذي عاش قبل ذلك بجیل» ونشر الثص مع ترجمة إلى الانكليزية في Journal of‏ 
cthe Bombay Branch of the Royal Asiatic Society‏ سلسلة جحديدة» 5 CATA) ١‏ ۰۷۲-۰۱۳ 

۲. حسن محمود کانب. دیوان قائمیات» تح.» س. جلال بدخشاني مع مقدمة ومعاني المصطلحات 
لمحمد رضا شفيعي كدكاني (طهران» سیصدر). 

۳ نصير الدین الطوسي» روضة التسليم تح. وتر. س. جلال بدخشاني بعنوان Paradise of Submission‏ 
cass)‏ ۲۰۰۰). ص ۰ ۰۱۷ النص الفارسي» ص ۰۲۱۲-۲۱۱ 

VEIN ۹۰۲ انظر على سيل المثال الإشارات في القعيدة ۱۲۸۰۰ :۰ والقصيدة‎ if 

ه. انظر على سبیل المثال القصيدتان ۷١‏ و١٠٠‏ . 

SS .5‏ حسن محمود أسماء القصائد VY ۰۱۳۲ CAT CVA‏ وقلد أسلوبها الشعري. و القصیدتان £ 
و۷۹ تقليد للشاعر سنائي غزنوي (ت. ۱۱۳۱/۵۲۰) المشهور. ويُشار إلى سنائي هنا باعتباره داعية 
إسماعيلي بلقب "شمعة وتاج الدعاة“ (شمعه وتاج داعيان). أما في المخطوطة ”م“ الأقدم» فقد تم 
دمج قصيدة كاملة لسنائي في الديوان. 

۷. المخطوطة ”د“ الورقة Te‏ 

۸ الطوسي» روضةالتسليم؛ ص۱۷۰؛ النص الفارسي» ص۲٠۲»‏ حيث يُوصف ب”الداعية الأجل» 
صلاح الدولة والدين» المنشی الاشهر» وقارض الشعر والنثر» حسن محمود دام عرّه“. 

4 الطوسي» سير وسلوك z‏ وتر. س. جلال بدخشاني p=‏ ان Contemplation and Action‏ (لندن 
۸) ص ١‏ 7؟ النص الفارسي» ص". 

٠‏ . رشيد الدين فضل الله جامع التواريخ: قسمة إسماعيليان وفاطميان ونزاريان وداعيان ورفيقان» نح. محمد 
نقي دانشبازوه ومحمد مدرّسي زنجاني e (304 (Ol go)‏ ۰۱۲۱-۱۹۳ 

۰۱۲۳ ص‎ »)١955 نصير الدين الطوسي» مجموع رسائل» تح. مُدرّس رضوي (طهران»‎ .١ 

۲ هفت باب Ub‏ سيدناء في إيفانوف» Ltt ٤ص ۰۱٩۹۳۳ shey) Two Ismaili Treatises ige‏ 
OUS‏ فرهاد دفتري قد صنف هذا العمل تحت اسم مؤلف مجهول» Ismaili Literature‏ (لندن 
Qe 5‏ ص47 VAY‏ الترجمة الانكليزية في مارشال هد بحسو The Order of Assassins «à‏ (هاخ 
6 ونیویورك ۰ + ص Y YA‏ £7 ۳۲. وأنا OVI sel‏ طبعة جديدة اعتماداً على مخطوطات 
جحديدة لللص اکتشفت ase‏ 

۳ رشید الدینء جامع التواریخ» ص ۰۱۲۱-۱۳ 


£v. 


"أشعار القيامة“: حسن محمود كاتب ودیوانه "دیوان قائمیات* 


١‏ . كما يُسميهم في النسخة الاکمل من هفت باب» وهي جزء من مجموعة في مکتبة معهد الدراسات 
الإسماعيلية؛ مخطوطة رقم 14 (نسځت سنة ۰۱٩۱۱‏ الأوراق ۲- -۳۵). 

ab وفي المخطو‎ Keddy uf) ۴ في طبعة إيفانوف من هفت باب وردت الکلمة بالمفرد: "بیدیدم‎ . \o 
الاقدم المذكورة أعلاه وردت ” "بیدیدیم “ (نحن رأينا)» ووردت في الدیوان» في القصيدة 1 الحاشية‎ 
”بیدیداند“ (هم رأوا).‎ ۹ 

31 . الطوسي» سير وسلوك؛ ص۳۱؛ النص الفارسي؛ ص٠‏ . 

۱۷ . انظر مُدرزس رضوي» مح c.‏ كتاب الطوسي؛ مجموعة رسائل» ص۱۲۳» مقتسا من أحمد أمين رازي» 
تذكرة هفت إقليم» وفیه تمت نسبة جزء من القصيدة OA‏ إلى ”رئيس حسن صلاح بيرجندي“. 

۱۸ . الطوسي» روضة» ص ۰ النص الفارسي» ص ۰۲۱۱ 

ds (AAY الطوسي» آغاز وأنجام: مقدمة وشرح وتعلیقات» نح. حسن حستزاده آمولي (طهران»‎ . V4 
۰۱۹7۰ col gh) مع کتاب الطوسي أخلاق محتشمي)» تح. محمد تقي دانشبازوه‎ éb) رتبری‎ 
مطلوب المومنین» تح. إيفانوف في رسالتان |سماعیلیتان, ص۵۵-۳. وئمة طبعة‎ to Y ۰-۰۰۲ ص‎ 
Shi'I Interpretations of Islam حديدة وترجمة إنكليزية للتصوص الثلاثة من قبل جلال بدخشاني»‎ 
.)۲۰۱۱ oad) 

۰ مثال على هذا الصنف هو توضیحاته لمحددات عقيدة القيامة الثلاثة؛ أي القيام والئواب والبعث» 
التي اعتمدت إما على رسالة مفقودة للطوسي أو لمولفين أقدم عهدا . غير أن حسن محمود لم یذکر 
هذه المحددات في هفت باب. 

١‏ حسن محمود cols‏ القصائد ۰44٩‏ 4 ۰۱۳۳۰۱۲۰۱۱ من أجل نظرة تاريخية عامة» انظر دفتري» 
الاسماعیلیون» ص ۲ ۳۸۸-۳۸. وإيفانوف» ”قصيدة |سماعيلية ". 

۰۲ ۱۱۱-۲۱۰۷ :۷۱ حسن محمودء ديوان» مقدمة المؤلف والقصيدة‎ LY Y 

۳ الخاء الکاف والهاء تساوي 1۲۸ ولذلك فالتاریخ الدقيق هو السبت ۱۷ رمضان 1۲۸ الموافق 
1 تموز/ یولیو ۱۲۳۱. وکان الاسماعیلیون یحتفلون في تلك الفترة ب۱۷ رمضان كعيد للقيامة. 

YYY—-Y I On e حسن محمود ديوان» القصيدة‎ .۲ 

۰۲۱۹-۲۱۹۱ :۷  ةديصقلا المصدر السایق»‎ Yo 

۰ انظر الطوسي سير وسلوك ص۳- ££ النص الفارسي» ص4 ٠١-١‏ . 

۷ دفتري»الإسماعيليون» ص1۶ ۰۳ 

YA‏ انظر تقدیم شفيعي كدكاني ل دیوان قائمیات. 

4 علاء الدين عطا ملك الجويني تاريخ جهان- غوشاء تح. میرزا محمد قزويني OAS)‏ ولندن» ZVAN Y‏ 
Fg (VAT‏ ص۲۳۰-۲۲۵) ٩۲۳۹-۲۳۷‏ ترجمة جون The History of World «joy‏ 
VACA tyes) Conqueror‏ مج ۰۲ ص 1۹۱-1۸۸ ٩۱۹۷-۱۹۰‏ جمال الدین آبو القاسم 
الكاشاني» زبدة التواریخ: تاريخ ال سماعيلية والنزارية والملاحدة 3 c‏ . محمد تقي دانشبازوه في Revue de‏ 
cla Faculté des malabida‏ الملحق رقم VATE) ٩‏ ص ۱ ۲۰۲-۰ ۲۰؛ ورشيد الدين» جامع» 
ص14 ۰۱-۱ ۰۱۱۹-۱۸ ومن أجل نظرة عامة لعقيدة القيامة على أساس من المصادر التاريخية 
انظر دفتري» الاسماعیلیون ص۸ ۱۷-۳ ۰۳ 

۰ حسن محمود دیوان؛ القصيدة 57: ۰۱۸۷۰ "وقالوا: عندما تصل دورة الشريعة نهايتها سیقوم 
القائم بحکم رتبته بإتمام کمالها". 

Vege oles Vary اقتبسها محمد بن اسماعیل البخاري» الجامع الصحیح (القاهرة»‎ YA 
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قلاع العقل 


۰ ۳۲ الطوسي؛ روضة» 4١-173 o‏ ١؛‏ التص الفارسي» ص۷۳ ۰۱۷-۱ 

. ۹۷۲-۹٦۸ :۳۱ القصيدة‎ COL pd حسن محمود‎ VY 

4 المصدر السابق؛ القصيدة 2E‏ ۱۳۹۷-۱۳۹۳ 

to‏ المصدر السابق» القصيدة SY‏ ۱۸۷۱. يضاف إلى ذلك أن القصيدة VEY‏ مكرّسة للاحتفال بعید 
نهاية رمضان» عيد الفطر وهو ما يؤكد الالترام بشغيرة الصوم وممارستها. 


۲ 


۱۸ 


ملاحظات حول الأسماء التر 4S‏ 
في "تاريخ المسعودي“ لأبي الفضل البيهقي 


كليفورد إدموند بوسورث 


مقدمة 


في المجلد الذي كان من المؤسف أنه سيشكل خاتمة منشورات مجلة آوریانز (Oriens)‏ 
- وهو المجلد الذي تضمن دراسات Lay SG‏ للبروفیسور فرانز روزنثال» ولحسن الحظ 
أنه صدر قبيل وفاته - نشرت مقالة بعنوان ”ملاحظات حول بعض الأسماء التركية في 
کتاب أبي الفضل البيهقي تاريخ المسنعودي“.' وفي هذه المقالة» وقبل سرد هذه الأسماء 
الاعلام ومحاولة توضيحهاء ناقشت الأعمال المعجمية والمواد التي نملكها لهذا 
الغرض والمطبوعات السابقة في هذا الحقل من قبل المختصين بالدراسات التركية." 
وقد لاحظت ندرة هذه المواد المساعدة وبعض الأخطاء الفاحشة التي ارتكبها أحد 
الکتاب في محاولته لتوضيح أسماء تركية ومغولية وصينية (هكذا) وردت في تاريخ 
البيهقي (کتبه £0 ]04 (Y‏ دون معرفة» كما يبدو باي من هذه اللغات الثلاث." 
وبعد الانتهاء من كتابة هذه المقالة لفت آحدهم انتباهي إلى وجود عمل كان 


VT 


باذج العقل 


قد ظهر في تركيا قبل بضعة أعوام» وهو عمل تشر بعد وفاة مؤلفه فاروق سومرء 
المؤرخ المعروف بتخصصه بتاريخ تركيا السلجوقية؛ وتناول فيه الأسماء التركية في 
التاريخ الإسلامي حتى زمن السلاجقة وفي الفترة التي ابتدأت مع حكام الأناضول 
وسلالات التركمان في أر اضي الاسلام الم ركزية» وعنوانه Türk devletleri tarihinde‏ 
9'.Sahis adlari‏ نمة قسم في الکتاب بعنو ان Samaniler ve Gazneliler türkce adlar”‏ “° 
ded‏ بصورة أساسية معجما لأسماء تركية ظهرت في المصادر التاريخية خية لفترتي ما قبل 
الاسلام والإسلامية» مع وضع الشخصیات ذات الصلة ضمن مواقعها التاريخية. ومع 
أن الإشارة إلى المعنی الأساسي الظاهر للاسم قد تمّت في بعض الا OLA‏ ولیس دائماء 
الا of‏ هدف المصتف في العمل تركز بصورة أولية على تحقیق جدولة تاريخية للأسماء 
وليس محاولة تقديم توضيحات لغوية مفصّلة لها. ومع ذلك» حيثما كان ذلك مفيداء 
ستجري الاشارة إلى المعلومات المستقاة من هذا العمل. 

المختص الكبير بالدراسات التركية الهنغاري SV‏ راسوني (۹ ۸۹ 42-۱ ۱۹۸) فاز 
بجائزة قدمتها أكاديمية العلوم الهنغارية عام ۱۹۳۲ لتصنيف حول أصول أسماء الأعلام 
والألقاب التركية» حيث جمع ما ینوف على ۰۰ ۰ اسم مع بدائلها المستخدمة 
مر و un‏ خ التركي المعرو ف (أي منذ 
القرن السادس الميلادي بصورة أساسية) وحتی النصف الأول من القرن العشرین. 
ومن سوء RAEN‏ أن ضغط العمل في مهنة أكاديمية وبداية فقدان البصر قرابة نهاية 
ا مر وأصبح کل ما نملکه حتی 
فترة قريبة هو لائحة مؤقتة بالمداخل من إعداد إمري باسكي بعنوان "کشاف أولي 
بأسماء الأعلام التركية لراسوني” . فكان ذلك مفید! كإشارة إلى ثراء المادة العلمية 
على الرغم من حتمية افتقارها لشروحات للأسماء المدرجة ومصادرها. وفي مقالتي 
”ملاحظات حول بعض الأسماء الترکیة" كنت مضطراً لاستخدام المصادر المتوفرة» 
ومن أهمها عملان شكلا نقطتي علام في الأعمال المعجمية التركية» وهما كتاب 
o‏ هار د دویر قير بعنو ان ۲ Türkische und mongolische Elemente im Neupersischen‏ 
وكتاب السير جیر ارد کلوسون An Etymological Dictionary of Pre-Thirteenth*0\ giz‏ 
Century Turkish‏ - 


V٤ 


ملاحظات حول الاسماء التركية فى ”تاريخ المسعودي؟ لابی الفضل البيهة 
في تاريخ بي الفضل البيهقي 


أما الخطوة الكبيرة إلى الأمام فقد تمثلت بنشر العمل الكامل لراسوني موخرا بعنوان 
Onomasticon Turcicum, Turkic Personal Names as Collected by László Rásonyi‏ 
(وسنشير إليه بعد ذلك بالرمز ”ر“)» بفطیل جهود باسكي وضمانة معهد دینیس سینور 
للدر اسات الاسیو ية الداخلية في جامعة إنديانا.* وجاءت المقدمة المطوّلة» التي وضعها 
باسكي على أساس من عدة مقالات كان راسوني قد کتبها على مدی سنوات حول 
أصول أسماء الاعلام التركية» لتتضمّن مسحاً UB‏ لأهم المبادی التي يمكن تمییزها 
في عملية منح الاسم التركي» وتصنيفات هذه الأسماء وتراكيبها النحوية؛ بحيث يتحتم 
على أي باحث مستقبلي في هذا الحقل الغوص بعمق في هذا البحث قبل القيام باي 
عمل خاص به. فالمتن الرئيسي لكتاب أصول آسماء الأعلام يحتويء إذاء على مداخل 
a‏ أبجديا مع أماكن ورود الأسماء الشخصية والقبلية التي نجدها في مجموعات 
المواد المكتوبة باللغات التركية ومترافقة بالتر جمات والشروحات حيثما أمكن ذلك؛ 
ومن الواضح أن الكثير من هذه الأخيرة تبقى Aya‏ وقيد التجریب. 

وطبيعي أن العمل على أصول أسماء الأعلام التركية لم يتوقف خلال السنوات 
الثلاثين أو الأربعين التي مضت على ظهور أعمال دويرفير وكلوسون. وليس المكان 
ملائماً هنا لإدراج لوائح مفصلة أو انتقادات للتقدم المتحقق خلال تلك الفترة (وفي 
جميع الأحوال؛ فان ذلك يقع خارج نطاق خبرة الكاتب الحالية)» «SJ‏ یود فقط 
ذكر أنه استفاد كثيرا من أعمال لبيتر ب. غولدن» مثل دراسته للخزر بعنوان Khazar‏ 
Studies. An Historico— Philological Inquiry into the Origins of the Khazars‏ وكتابات 
cs sl‏ هذا بالاضافة إلى أن البروفیسور غولدن كان قد تلطف وقرأ مسودة هذه 
المقالة وأضاف الیها العدید من الملاحظات و المقتر.حات المفيدة؛ وجری DANI‏ 
بهذا الفضل في المکان المناسب آدناه. 


الأسماء 


.١‏ بايتوز (Baytiiz)‏ ( غ (£o:‏ ف ۲ وكان قائدا لمجموعة من غلمان أتراك 
سابقين للسامانيين الذين أسسوا أنفسهم في بوست في منتصف القرن الرابع/ 
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العاشر» ثم أطاح بهم سيبوكتجين (ح. ۳۸۷-۳۲ /1917-91/1) كجزء من 
سياسته في التوسع في جنوب آفغانستان."" أما راسوني (ر ۱: ۱۰۰) فلم يستطع 
سوى تقديم مقترحات اختبارية لهذا الاسم تقول إنه مزيج من مكونين: bay‏ (شخص 
غني ونبيل)"' o (o) + tuz‏ وأشار إلى استخدامات قليلة للمُكوّن الأول منه 
في الأسماء. غير أن البروفيسور غولدن يشعر أنه ربما وجدت احتمالات أخرى 
للمكوّن الثاني» مثل töz- tüz-‏ (الأولى بمعنى "يعاني؛ یتحمل" والثانية بمعنى 
”يدبّر» ینظم؟)* و toz‏ (بمعنى لحاء أو قشور بتولا من النوع الذي يُلف حول 
الأقواس)."' ومع ذلك يتابع القول» فهذا ليس باستنزاف لجميع الاحتمالات 
إذا ما كان لدينا هنا مثال حول تغير الصوت من التركية القديمة (ذ) إلى القبشق 
الوسيطة (ز) (حوالي الفترة بين القرنين الحادي عشر والرابع عشر - الخامس عشر 
الميلادي)» وهو ما لاحظ كاشغاري" أنه يتكرر في خطاب بعض القبشق واليميك 
وغیرهم. وهذا ما یمکن أن ينتج toz‏ من tódh-‏ (بمعنی ”مشبع“)»*' لتصبح فيما 
بعد ctoy-‏ بعد حدوث تحول في الصوت من 2 إلى y‏ 

Y‏ بیجتر زون Gegtüzün)‏ (غ 16۰ ف (Ao‏ كان قائداً لآخر السامانیین» ومن 
شبه المؤكد أنه كان LOE‏ قبل ذلك وحاکماً على مدينة نیسابور في الفترة ۳۸۸- 
۹۹۹-۹ ومعارضاً لمحمود الغزنوي (ح. ۱۰۳۰-۹۹۸/4۲۱-۳۸۸) 
عندما نهض الأخير واستولی على السلطة في خراسان." المکوّن الأول في الاسم 
هو beg/bek‏ (بمعنی زعیم أو بك) المألو ف. والثاني هو .todhun, tudhun‏ المکون 
الهاي كان لقباالمنضي في هرمية الإدازة التركية القديمة Heg‏ لمصادر جب ققد 
كان لقباً وراثيأً لموظفين كبار من خارج الدم الملكي أشرفوا على ol‏ أراض مُحتلة 
ركت تحت الحكم الاسمي لأمرائها من Jal‏ البلاد؛ ونجد تأكيداً لذلك في المصادر 
البيزنطية حول الخزرء في الطرف الا خر من العالم التركي. "" وبحلول زمن السامانيين 
كان هذا المكون قد انحدرت مكانته على السلم الاجتماعي ضمن البيئة الاسلاميت 
بصورة مشابهة لما حدث مع المكون منهة). T‏ غير أن البروفيسور غولدن عاد وأشار 
.مرةٌ أخرى إلى احتمال وجود صيغة من المكون tuzun‏ استخدمت في العامية التركية 
في تلك الفترق لكننا نفتقر إلى أمثلة على الرغم من أن مصادر روسية لاحقة تذكر اسم 
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ملاحظات حول الاسماء التركية في ”تاريخ المسعودي؟ لأبي الفضل البيهقي 


trunove‏ كقادة تلبلغار على القسم الأوسط من نهر الفولغاء وهو اسم یتضمن تحولات 
صوتية» ctudhun> tuzun» turun‏ حيث إن التحول الاخیر هو من خصائص التر AS‏ 
البلغارية. ومع ذلك فان شعوره هو أن المکون tüzün‏ الوارد هنا يعني (ضبط النفس» 
والمنضبط واللطیف)۲۲ وأن beg‏ ریما تکون bek > berk‏ وتعني (الثایت والصلب< 
جدا)؛ إلا أن السلوك الجيد واللطاقة ليسا بالصفات التي یمکن أن تُقرن بهذا القائد 
المعين الطموح والعدواني؛ لكن من الممكن أن يكون هذا الاسم قد مُنح له وهو طفل. 

CRS (مقالة "ملاحظات حول بعض الأسماء التر‎ (Khumartash) خمارتاش‎ .Y 
لدی راسوني (ر ۰۱ ۲۹۱-۲۹۰) أمثلة كثيرة من الاستعمالات‎ ۷۰۲ 
الغزنوية والسلجوقية والخوارزم‌شاهية وما بعد ذلك للمكون الأول» والتي تندرج‎ 
في فئتين من المعاني: الأولى "مقامرة" والتي لا بد وأنها مشتقة من كلمة ”قمار“‎ 
العربية» ولا تبدو ملائمة للغرض | هنا؛ والثانية "عاطفة جامحة رغبة“» وهي ذات‎ 
صلة من جهة المعنى بما ورد في مقالة "ملاحظات حول بعض الأسماء الترکیة*۲۳‎ 
(بمعنى تذكار) حيث إن المرء بحاجة‎ memento, keepsake, well-remembered حول‎ 
إلى جهد من العواطف والذاكرة للوصول إلى ذكرى شخص أو شيء. ويقترح سومر‎ 
بالتشجيع والمواساة أو التعزية.؛' ویذهب‎ Glad لهذا العنصر إضافة أفكار ذات صلة‎ 
من‎ «qumar or البروفيسور غولدن أبعد من ذلك لیقتر ح معنی مستقی من کلمة‎ 
(بمعنی‎ qumár القبشق الوسطى (بمعنى ميراث» تراث» عقار)”' ومن التركية القديمة‎ 
تذكار).‎ CS 

4. نوشتجين (Nüshtegin)‏ (مقالة "ملاحظات حول بعض الأسماء ERS N‏ 
۵۸ آورد راسوني (ر ۰۱ (o‏ للمكون الأول» آنوش؛ معنى "المخلص*؛ 
مستشهدا بالمؤرخ الخيواني آبي الغازي ( القرن الحادي عشر/ السابع عشر)؛ وهذا 
سیوفر اصلاً لغویاً موازيا للکلمة الايرانية الواردة في مقالة "ملاحظات حول بعض 
الاسماء الت ركية“. وأكثر من اشتهر باسم آنوشتجین كان القائد لدی السلاجقة العظام» 
آنوشتجین غارشائي» حاکم خوارزم للسلطان السلجوقي ملکشاه (ح. 485-456 / 
۲ -۱۰۹۲) منذ حوالي ۷۰:/ ۰۱۰۷۷ والممهد هناك لخط من الملوك ابتدأه 
عند موته سنة ۱۰۹۷/۹۰ ولده قطب الدین محمد."" آما بالنسبة للمکون تيجين 
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gate ctégin‏ أدناه. 

2 أجة 60)(غ 5و4 ف (W.K. MY‏ . وهذا اسم لرسول بعث به أبناء الحاكم 
القره خاني إلى بخاری وسمرقند. أليتجين (ت. 4/4۲۰ ۱۰۳) سنة ۱۰۳۵/۲۷ 
إلى السلطان السلجوقي مسعود (ح. 4۳۲-6۲۱/ ۲46۱۰4۱-۱۰۳۰" ويبدو أنه 
كان يحمل الاسم المستعار موساتجين» وأنه كان شخصا له آهمیته في البلاط القره 
خاني» ولعله أحد أفراد الأسرة الحاكمة. ويشرح كاشغاري عبارة eH‏ ج بأنها كنية 
للشخص المتمت بذكاء خارق.*' وكانت» في الحقيقةء Gal‏ هاما في البنيات التركية 
القديمة الحاکمة ومعادلة» كما یظهر للمستشار أو المساعد؛ Ci‏ يشبه الوزير 
yr‏ 

(onghun) لخ). وکان هذا اسم أونغونلي‎ AA cV Y (غ‎ Qadir) قدیر‎ .٩ 
لحلیف السلطان مسعود ضد عليتجين» القاغان الاکبر للکونفيدرالية القره خانية»‎ 
=EN راهان البلاساغون وكاشغر وخوتان (ح.‎ Gas یوسف بن هارون (أو‎ 
ویبدو أن استعماله من قبل الشعوب التركية كان قديماً؛‎ ۲۰.)۱۰۳۲- ۳ 
قام بغزوات عبر القوقاز‎ s على دليل لمؤرخ أرميني» إلى أن‎ ta وأشار غولدن»‎ 
منتصف القرن السابع یظهر أنه كان يُدعى قدير إيلتيبير (الکبیر؟).۱" والمعنی الأساسي‎ 
لقذير/ قدير هو ”وحشي» عنیف, استبدادي» جائر“» ومن هنا كانت الكنية الملكية‎ 
"قوي» هائل“. وبسبب قاعدة التقاء الساكنين المتمائلین في الخط العربي» كثيرا ما‎ 
حری خلطها بالكلمة العربية القريية في المعنى» 535 (قوة أو هول)» وبالصفة المطابقة‎ 
قادر (قوي هائل).'”‎ 

۷. قلباق Qalpág)‏ (غ ۰۹۷۹ ف (AYT‏ كان هذا for‏ قائدا في جیش محمود 
الذي غزا خوارزم سنة ۱۰۱۷/۰۸ وضمّها إلى الامبر اطورية الغزنوية.”” اشتهرت 
كلمة ”قلباق“ فى التر كية القديمة لدلالتها على قبعة قبّعة مخروطية الشکل مصنوعة من 
فراء الغنم» ونستخدم لحماية الرأس في شتاء البوادي القاسي. غير أن المعلومات حول 
الكلمة كاسم علم تشير إلى استعمال تركماني متأخر جدا.؛" وظهورها في AS‏ 
البيهقي يتضمن أن لهاء كاسم شخصء تاريخاً أطول مما نعتقد. 

۸. قابي أوغلان (Qayi Oghlan)‏ (مقالة "ملاحظات حول بعض الاسماء CRS SN‏ 
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٩‏ أشار راسوني (ر ۲» 4 )٤‏ إلى أن كلمة قايي تحمل» إضافةً إلى کونها اسما 
قبلياء المعنی البسيط "شدید. قوي“ . 

(Q.W.N.SH). 5.0. 5.5.4‏ (غ cí£o‏ ف .(oYo‏ وکان هذا الشخص القائد 
الاعلی لجیش أبناء علیتجین في ما وراء النهر عام cd Pom Te [Ev‏ وحمل 
فيما بعد اسم ت.و.ن.ش.*" الصيغة الأولى للاسم وحدها هي التي BASS‏ عن معنی 
ممكن» والشواهد على ذلك متأخرة جدا. CB‏ راسوني eY)‏ 4۷۱) كلمة ”قونيش 
"gonish‏ كمكوّن لأسماء يكثر ترددها في كز خ في القرن التاسع عشر وتعني “مسكن» 
سکن إقامة ALD‏ أثناء السفر“. ویری البروفیسور غولدن أن مقترح راسوني ممكن؛ 
لکنه یعتقد بوجوب ربط الاسم بالأحرى بالقبشق الوسيط قونوش - (qonush-)‏ (بمعنی 
(C‏ وبشکل خاص لاستخدام التکتیکات على أرض aS roll‏ کالانسحاب 
المختلق ثم العودة إلى الهجوم." فإذا ما سلمنا Ob‏ البيهقي رسم حرف الاسم في 
بعض الأحيان على شکل ت.و.ن.ش.۰ فإن إمكانية تصحیفه إلى ت.و.ت.ش (تتش) 
لا یمکن استبعادها. 

٠‏ . ساتي ati‏ ( غ ۰۳۲۷ ف 4۱۷ إلخ). وکان هذا الاسم لابن الخوارزمشاه 
uis‏ (ح. 6۳۲-4۰۸ ۱۰۱-۱۰۱۷ الذي حکم خوارزم لمحمود ثم 
لمسعود. OU y‏ مسعود قد احتفظ بهذا الولد في بلاطه» كرهينة من ناحية فعلية» 
لضمان حسن سلوك والده. لکن الولد توفي في ظروف مريبة سنة [EVO‏ ۰۱۰۳۶ 
وكما ورد في مقالة "ملاحظات حول بعض الأسماء التركية“» فان الأصل الشفوي 
سات - (يبيع) كان مُنتجا لصیغ متنوعة متلائمة مع جالة الرقیق» كما هو واضح؛ 
لخضوعهم لعملیات البیع والشراء."" وقدم راسوني )) ۲ (EY ٤١‏ عدة أمثلة 
تتعلق بالاسم ساتي (ويعني حرفيا ”يبيع؛ بيع“) تعود إلى زمن خانات يغور (أي القرن 
الثالث/ التاسع) وما بعده. 

۱ ساوتیجین (Sawtegin)‏ (مقالة "ملاحظات حول بعض الاسماء التر “AS‏ 
۰۹ لدى راسوني (VEE (Y)‏ اشتقاق لغوي بدیل للعنصر الأول في 
الاسم: ساو (صحيح» أو ذو صحة جیدة)» مع أمثلة حول استخدامها في أسماء مركبة. 
أما البروفيسور غولدن فيشير إلى أن ثمة مشكلة صغيرة قائمة» وهي أنه من غير المؤكد 
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أن حول الصوني غ <وه كما في ساغ < ساو ("صحیح؛ BC pe‏ حدث في قبشق 
في ذلك الوقت cl)‏ منتصف القن الخامس/ الحادي عشر) على الرغم من أن AB ps‏ 
روس التاريخية القديمة تذكر أنه في نهاية هذا القرن كان هناك كومان (Coman)‏ يحمل 
اسم ساوك c(Saouk)‏ الأمر الذي يوحي بأن التغيير كان قد وقع بالفعل. 

SAS (مقالة "ملاحظات حول بعض الأسماء الت‎ (S.N.K.W.Y)«s. 3.3.0. 9. Y 
قناة) مستشهداً‎ cå; > (رمح»‎ süngü كلمة سونجز‎ 6٠ »۲ أدرج راسوني (ر‎ ۱ N 
بهوتساما (یعود تاريخ النص المجهول المذكور إلى القرن الثامن/ الرابع عشر)» حیث‎ 
(صانع الرمح»‎ süngüchi أشار إلى تلك الكلمة كاسم شخصيء وبصيغة سونجوتشي‎ 
الحربة)» كاسم لمهنة أو حرفة.*" والشخص الحامل لهذا الاسم قد يكون رمَاحاً‎ 
۸۹۳ باعتبار أنه 55 كأمير لحرس القصر قرابة نهاية عهد مسعود (غ ۰104 ف‎ 
ولو أن ذلك الارتباط ربما كان عرضیا.‎ 

۳ سوباشي (Sübashi)‏ (مقالة "ملاحظات حول بعض الاسماء الت eus‏ ۳۱۰). 
يُخمّن راسوني (ر ۲ 1۷۷) أن هذا الاسم كان لقباً استخدمه 3 y‏ وجری تثبیت ذلك 
بحقيقة أن ال رحالة أحمد بن فضلان, الذي قام في العام ۰-۳۰۹ ٩۲۲/۳۱‏ برحلة من 
خوارزم إلى مملكة البلغار على أواسط نهر الفولغاء قابل» من جملة بداة AN‏ شمالي 
بحري آرال وقزوين» قائدهم الحربي (صاحب الجيشء التسمية التي هي ترجمة لعبارة 
سو باشي cst bashi‏ وتأکدت أيضاً بنسبة هذا اللقب. طبقاً لكاشغري» إلى الجد 
المؤسس للسلالة السلجوقية» سلجوق بن دقاق (القرن الرابع/ العاشر). ٩۰‏ 

6 تیجین CU £ ۰6۸۹ ۰۱۰ &) (Tégin)‏ ف ۲۹ A VAY‏ ۸۰). ونجد 
هذا الاسم كتسمية ملكية بالمطلق لأمير بويهي حکم الري والجبال مجد الدولة (ح. 
۰-۷ ۲:/ ۱۰۲۹-۹۹۷ الذي كان LAB‏ للخزانة ALLN‏ وعند اثنين من قادة 
مسعود» حاجب یدعی تیجین الصقلبي» وشخ ص آخر باسم تيجين جيلمي (والکلمة 
الأخيرة» ج.ي.ل.م.ي غير مُفسّرة) الذي ريما كان رئيساً للغلمان الساکنین في 
کنات القصر الملكي. ويشير غولدن إلى أن ما كان مفهوماً في الإمبراطورية التركية 
المبكرة حول ”معنى الأمير بأنه القريب المباشر من الذكور للقاغان" قد أصبح منسياً 
تقريباً في زمن كاشغري؛ فعرّفه كاشغري» الجاهل بالماضي المجيد لهذا اللقب؛ 
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ail,‏ عبد, ومضيفاً نوعاً من التفسیر المحشور القائل إن "تیجین؟ بح ذاتها كانت 
لقباً محترماً استخدمه الأبناء عند مخاطبتهم والدهم (ولذلك استخدم کالاستخدام 
الفارسي الأخیر لكلمة cag"‏ للوشارة إلى ذات الشخص في العلاقات الاجتماعية 
الدونیة)» أما عند استخدامه من قبل العبید فکان PS‏ بعنصر آخر.'؛ والارجح هو 
تفسیر غولدن ob‏ استعمال "تیجین" كان واسع الانتشار منذ القرن الثالث/ التاسع 
کعنصر في آسماء الغلمان أو سالك في یوش العباسیین» ثم في دول خلفائهم 
كالسامانية والبويهية» وبذلك أصبح مرتبطا بمكانة العبد؛ وثمة أمثلة كثيرة حول مثل 
d d‏ الجنود: انظر راسوني (ر ۲» ۷۲۷). 

۵. ت.ك.ل.ي (LKLY)‏ (مقالة "ملاحظات حول بعض الاسماء التركية“) 
۳۱۱-۰). لاحظ أن راسوني CY)‏ ۷۲۸) آورد “SS”‏ (بمعنی کبش؛ تیس)» 
ضمن الاستخدام اليغوري لها في القرون الثاني عشر إلى الرابع عشرء بحيث أصبحت 
تكلي تعني بماك “and‏ "» أو ریما ”كالكبش“» أي "له قوته*. آما البروفیسور غولدن 
فقام وجود كلمة "توغلي "tügli‏ (بمعنی "مشعر؟) في القبشق الوسيطة.'؛ 

5. أوكر (iker)‏ (غ ۰٤٦٦-٤٦٥‏ ف iO oct E‏ "آوکر؟ أو ”أوجر“ قد 
تبدو وكأنها ترجمة ل wkr‏ قائد أبناء عليتيجين المنخرطین في الهجوم على 
القلعة التي یملکها الغزنویون على نقطة عبور نهر جیحون في تيرميذ في العام [£Y*‏ 
۱.۳۵ . وأدرج راسوني (ر ۲ ۲ اسم “oker Sg!”‏ کجزء من اسم كازاخي من 
القرن التاسع عشرء ”أوكرباي "» لکن دون أية اقتراحات تتعلق ب بمعنی الاسم. ونجد 
عند کلوسون Hel‏ شفوياً هو ”أوجير نوت" (بمعنی ”الابتهاج والفرح*)؛ يمكن أن 
يكون اشتقاق اسم شخصي منه أمرأ عملياً من حيث المعنی, * 


EAN 


الحواشي 


۱ کلیفورد إدموند بوسورث, "ملاحظات حول بعض الاسماء التركية في کتاب أبي الفضل البيهقي» 
تاريخ المسعودي" في Y Y) ۳۹ cOriens‏ ص ۰۳۱۳-۲۹۹ 

؟. المصدر السابق» ص۳۰۲-۲۹۹. 

um‏ قیام الدين الراعي "لغة الاتراك والمغول والصینیین في تاريخ البيهقي“» في یاد-نامایی آبو الفضل البيهقي 
(مشهد» ۰۱۹۷۱/۱۳۰ ص ۰۱۹۸-۱۸۲ 

. فاروق سومر (Türk devletleri tarihinde sahis adlari‏ نح. توران یز OU‏ (استانبول 3444( جزءان. 

. المصدر السابق» مج۲» ص۵۵۲-۵۳۵. 

۰۱۹۸۶ (بودایست‎ A Preliminary Index to Rasony»s Onomasticon Turcicum إيمرى باسكي»‎ . 


< هگ‎ 0 re 


—VA3Y (وايزبادن»‎ Türkische und mongolische Elemente im Neupersischen « 9 جحي ر هار د دویر‎ . 
مجلدات.‎ £ «(avo 

۸ جحي ر ارد كلو سوت An Etymological Dictionary of Pre-Thirteenth-Century Turkish‏ (او كسفورد» 
QAYY‏ 

Onomasticon Turcicum, Turkic Personal Names as Collected by لازلو راسوني وإيمرى باسكي»‎ ٩ 
مجلدان» وسنرمز له بعد الآن بالرمز (ر).‎ (Y e * V (بلومنغتون»‎ Làszló Rásonyi 

۰. بتر ب. غولدن» دراسات خزرية: بحث تاريخي- لغوي في أصول الخزر (بودابست» ۱۹۸۰)؛ 
"مصطلحات العبودية والخدمة في التركية في العصر الوسيط“ في D. De Weese, ed., Studies on‏ 
Central Asian History in Honor of Yuri Bergel‏ (بلومتختون (Y « V‏ ص/5-1717ه؛ "غلمان 
خزر أتراك في خدمة “BASS‏ في ;15-27 Archivum Eurasiae Medii Aevi, 12 (2002-2003), pp.‏ 
وفي مجلة ;279-309 Journal Asiatique, 292 (2004), pp.‏ ومقالة ”خر ریکا: ملاحظات حول بعض 
المصطلحات الخزریة"» في 205-222 Turkic Languages, 9 (2005), pp.‏ . 

20١‏ تشير هذه العلامات والأرقام إلى أرقام الصفحات في کلتا الطبعتین المختلفتین لکتاب البيهقي» 
تاریخ-ی مسعودي. تح. قاسم غني وعلي آکبر فياض ٤٥/۱۳۲ Ol gle)‏ ۱۹) (ورمزها غ)؛ و تح. 
علي أكبر فیاض (مشهد» ۱۹۷۱/۱۳۵۰) (ورمزها ف). 

Y‏ ك. !. بوسورث, الفزنویون وإمبراطوريتهم في أفغانستان وإيران الشرقية ۱۰۰-۹۹6 (أدنبرة» 
۳) ص /الاء ۱4۳-4۲ e‏ راء ۰۱۰۵ تحديثا للبيبليوغرافيا (بيروت» ۱۹۷۳). 

۳. انظر بوسورث "ملاحظات حول بعض الأسماء التركية“») ص٤‏ ۳۰. 

۶ انظر ر ۰۲ ۸۰۵. 

۱۵ کلوسون معجم الا شتقافات cd ADV‏ ص ۲ ٩۵۷۳-۰۷‏ سو مر » Türk devletleri‏ مج ۲ ص ۳ ٩۵‏ 
ريسب توبالري وآخرون» XAY ۳ «6 ail) Kipeak türkçesi sözlügü‏ 


LAY 


ملاحظات حول الاسماء التركية في ”تاريخ المسعودي" لأبي الفضل البيهقي 


. کلوسون. معجم الاشتقاقات اللغوية» ص Y Aue «Kipcak türkçesi sózlügil «s Ju p toV V‏ 
AY‏ محمود بن حسین الكاشغري» دیوان لغة الترك فاسیمیل وترجمة تركية» بیسیم أتالاي (أنقرة» 
o )۱۹ ۳-۹‏ مجلدات مج۱. ص۳۲ الترجمة الإنكليزية» روبرت دنکوف وجيمس 
میشیل كيللي» Compendium of the Turkic Dialects‏ (کامبریدج ۰۱۹۸-۱۹۸۲ مجلدان مج۰۱ 

Ade 

۸. کلوسون. معجم الاشتقاقات اللغوية» ص LON‏ 

‘Turkestan down to the Mongol Invasion ویلهلم بار تولد [-فاسيلي فلادیمیروفیتش بار 9 لد‎ NA 
YAA-Y To ص‎ VATA Orb ( تر. ت. مينورسكي وتح. ك. !. بوسورث‎ 

Byzantinoturcica. I. Die byzantinischen Quellen der Geschichte der جيل مورافسيك»‎ Y 
دراسات‎ COM ge IT AAT YV o CY ۱۹۸۳ cox TL £1464 (برلين»‎ -Türkvilker, II 
.YYA-Y NOU مجك‎ dy 

۱ کلوسون. معجم الاشتقاقات اللغوية» 0V uo‏ $2 ر ۲» ص VAY‏ 

.o1V کلوسون. معجم الا شتقاقات اللغویة ص‎ YY 

CARS بوسورث» ات‎  ..۳ 

۰۷۱۵-۷۱ ٤ص هه وانظر‎ 1-۵ t صه‎ Türk devletleri tarihinde sahis adlari فاروق سومر‎ Nf 

۰۱۱۲ ام ص‎ türkçesi sózlügü وبالري‎ — .Yo 

The New Islamic Dynasties: A Chronological and Genealogical Manual ك. !. بوسورث‎ YA 
.۸٩ ص۰۱۷۹-۱۷۸ رقم‎ (8 i ual) 

NN‏ بارتولد ترکستان؛ ص ۲۸۱ وما بعدهاء ۲۹۸-۲۹۵؛ (Des‏ الغزنویون» ص۲۳ وما 
بعدها؛ "اضافات على السلالات الإسلامية الجدیدة" في (legis pols‏ مح.» Living Islamic History:‏ 
Ee (Te Vs 08 ssl) Studies in Honor of Professor Carole Hillenbrand‏ ۰۳۱-۱ رقم Me‏ 

.۷ ٤ص‎ ۰۱ الكاشغري» دیوان لفة الترك مج ۰۱ ص۱۱٩ د تر. دنکوف وكيللي» مج‎ YA 

yA‏ دويفير» cTürkische und mongolische Elemente‏ مج ۰۲ ص ۵۷ ۹۹-۱ ال رقم 4 كلوسون» 
معجم الاشتقاقات AA‏ ص ۱ ۰۱۰ 

۰. بارتولد» ترکستان ص ۰۲۸۹-۲۸۰ :۱۲۹6-۲۹ محمد ناظم حياة السلطان محمود الغزنوي 
وزمانه ( کمبریدج» 36 ص٤‏ 0-0 ه؛ بوزورث» ”إضافات على السلالات الاسلامية الجديدة“ 
رقم Ae‏ 

۰۱۹۷ دراسات خزرية» مج ۰۱ ص‎ co e Y 

YAN رقم‎ ۰۳۸۰-۳۷۸ jo Yg Türkische und mongolische Elemente « دویفیر‎ YY 
۰4۰۱ EVEN کلوسون» معجم الاشتقاقات» ص۳ ۰ 5-5 5۰؛ غولدن» دراسات خزرية» مج ۰۱ ص98‎ 
VAY موجود في کاشغري» تر. أنالاي» مج۱» ص۳۹4 تر. دنکوف و كيللي» مج ۱» ص‎ 

(JJ e . ۳‏ ترکستان» ص ۱۲۷۹-۲۷۰ ناظم» السلطان محمود» ص" ۰۱۰-۵ 

.Y£‏ دویفیر » Türkische und mongolische Elemente‏ مج ۰۹6-٩ ٤ص CY‏ رقم ۰۱۵۰و ر؟› 
AAY‏ 

۰1۱۱۰۰84 Yeth Yo 

. Ve Y o «Kiprak türkçesi sözlügü «e Sug TA 

. ص۳۰۹‎ RS بوسورث» ”ملاحظات حول بعض الاسماء الت‎ TV 


SAT 


قلاع العقل 


TA‏ مارتیجن ٹیو دور هوتسما Ein türkisch-arabisches Glossar‏ (ليدن» £ A8‏ ص۰۷۸ 

-١ صه‎ «ai Wie ۰۱۳۹ ی‎ EM A ف.‎ "y احمد‎ .YA 
ص۳۰۲۸‎ cul . POM 

Journal of the Royal Asiatic الوسطی* في‎ Li بوسورث وکلوسون» ”الخوارزمي وشعوب‎ f£. 
في تاريخ إيران وأفغانستان وآسیا الرسطی في العصور‎ Lal ص ۱۱؛ وعند بوزورث‎ (1310) Society 
+00 ۰ ص‎ CY مج‎ Türk devletleri tarihinde sahis adlaric p» سو‎ (\ AVY الوسطی (لندن»‎ 

۱ غولدن, "مصطلح العبودية والخدمة" ص tev—oY‏ انظر له أيضا دراسات خزرية» مج١21‏ 
ص۸۲ ۱۸۷-۱ و مقالته ”الغلمان الخزر الأثر اك في خدمة الخلافة“ « في Archivum Eurasia Medii‏ 
VV ۰ ۲۰۰۳-۲۰۰۲۰۱۲ cAevi‏ 

ENT ص۱۲۸ کلوسون معجم الاشتقاقات» ص‎ cKipcak türkçesi sözlügü «s Jug . ۲ 

۳. المصدر السابق» ص۱۳ 6-۱ ۰۱۱ 


AS 


ماذا في اسم طختیجین "الکاهن الدجال“؟' 


کارول هیلینبر اند 


”لم يُسمع صوت الا وأصابه الحزن» یستذکرون أفعاله الكريمة... لقد بذل هذا 
الأمير المبارك [طغتيجين] أقصى قدرته في فرض العدل والإحجام عن الظلم. “ (نعي 
لغتیجین).۲ 


مقدمة؟ 


السنوات التي سبقت استیلاء الصلیبیین على القدس» سنة ۲ ۱۰۹۹/4٩‏ مباشرة كانت 
فترة من الاضطراب بالنسبة لحکام سورية وفلسطین المسلمین. فکما هو معلوم جيدأ 
فان تفرّقهم وتنافسهم سهّلا الطريق للصلیییین الذین تمکنوا بحلول سنة ۰۲ ۱۱۰۹/۵ 
من انشاء أربع إمارات في المنطقة. وكانت أكثرية القادة المسلمین خلال هذه الفترة 
الأساسية من نجاح الصليبيين من قواد الجيوش الأتراك الذين سبق ورافقوا الأمير 
السلجوقي تنش وولديه SUS‏ ورضوان إلى سورية في فترة فراغ السلطة في الشرق» 
الناجم عن وفاة شقيق e ES‏ السلطان السلجوقي ملكشاه في العام .٠١91/44‏ 
وأثبت دخول الأتراك بأعداذ ضخمة إلى الأراضي الفارسية والعربية منذ وقت 
مبکرء في القرن الخامس/الحادي عشرء أنه كان مرحلة جديدة بالغة الأهمية في تاريخ 


Ao 


قلاع العقل 


العالم الاسلامي. تقلیدیاء يجري تقدیم الأتراك؛ الذين دخلوا باعداد كبيرة إلى أراضي 
المسلمين تحت قيادة الأسرة السلجوقية» في المصادر العربية والفارسية من العصور 
الوسطى» على أنهم مسلمون ستة متدينون» وأنهم كانوا قد تحولوا إلى الاسلام قبل 
البدء بغزواتهم الرئيسية. إن تصوير الأتراك على هذا النحوء وهم الذين تابعوا مسيرتهم 
وحكموا قلب أراضي دار الإسلام لقرون عديدة: لا يثير الدهشة. فرجال إدارتهم من 
البيروقراطيين العرب والفرس» ومؤرخو BAN‏ وشعراؤه؛ كانوا بحاجة لوضع قناع 
الشجاعة على وجه الحقائق السياسية القائمة» والمساعدة في اختلاق تلازم بين القوة 
العسكرية للأتراك والسمعة الراسخة للطبقات الدينية السنية العربية والفارسية. 

ولا شك في أن بعض سلاطين الأتراك قد كبرواء بمرور الوقت بالفعل» وحققوا 
الوصف الذي أعطاهم إياه مؤرخوهم وكتاب سيرهم وشعراء بلاطاتهم — وهو تحديدا 
دور المدافعين عن الإسلام السنّي والمجاهدين ضد الغزاة الكفار. لکن وجد إلى 
جانب هذا المدح الذي منحهم إياه مثل أولئك الكتّاب میل لدى بعض ESM‏ 
كأسامة بن منقذ؛ وابن العديم” للنظر دائما بعين الكراهية إلى أعراف القادمين الجدد 
من الأتراك الغرباء الذين كانوا قبل أجيال ALI‏ يعيشون حياة البداة في البوادي 
والبراري» وتقديمهم ک"آخر" عنيف وسكير وبربري. 
JU‏ 25 — قادة الجيوش وجيوشهم الخاصة ومساعدوهم من التركمان - لم يخلق 
أي فهم حقيقي أو تحلیل للخلفية البدوية» ولاعراف الأتراك ومعتقداتهم وطقوسهم 
القائمة على الكهانة والعرافة. ولذلك فان القصص الموجودة في المصادر الاسلامية, 
والتي تلقي الضوء على استمرارية وتواصل وجود مثل هذه الآثار من مخلفات ماضي 
الأتراك في عصر ما قبل الإسلام؛ تبقی من ناحية [ثنوغرافية (أو عرقية) بدون تفسیر. 
وقد يجري النظر في هذه القصص بروية مختلفة بالكلية» ezà‏ استخدامها کسلاح 
ديني وثقافي ضد الأتراك الذین يتحسّس القرّاء العرب والفرس الاکثر نضجا من 
ألاعيبهم الغريية ويهزأون بها. وهکذا یتمکن المخلوبون من حماية آنفسهم وفرضها 
على الغالبين. 

أما بالنسبة لتوصيف الأتراك بأقلام المؤرخين الصليبيين» فقد حظي هو الآخر 


£A" 


ماذا في اسم طغتیجین "الکاهن الدجال*؟ 


. باهتمام (gil‏ وكثيراً ما قذمت تلك الکتابات وصفاً Mai‏ للتكتيكات العسکرية 
AS‏ ولم يكن هولاء المؤرخون مقیدین بأي رادع» ولاي سبب قد یتعلق بذريعة 
سياسية» خلافا لنظرائهم من العرب والفرس» یمنعهم من كتابة ما یرغبون في قوله 
حول الأتراك. ولهذا كان المؤرخون الصلیبیون باعتبارهم یکتبون بلغة لم تكن متاحة 
للعدوء احراراً في ٍضافة حکایات أقل صدقاً وأكثر UL‏ 8 حول الأتراك. وكان القصد 
من هذه الحکایات إحداث صدمة بين أبناء جلدتهم في آوروبا وإبهارهم» ولتعزیز 
النمطية الدينية والثقافية السائدة عن المسلمین. 

وتعاین هذه الدراسة بالتفصیل واحدة من مثل تلك القصص حول الأتراك وردت 
روايتها في مصادر إسلامية وصليبية في آن؛ وتتعلق بحادثة مقتل حاکم طبرية الصليبي» 
جیرفاس من باسوتشیس» على يد أمير دمشق العسكري الت ركي» طغتيجين» في العام 
Y ۱‏ ن المخطط العریض لمهنة طغتیجین خلال السنوات الأولى من 
الوجود الصليبي في بلاد الشام قد جری تتبّعه في المصادر الثانوية ولا یحتاج لاعادة 
عرض هنا مرةٌ ثانية." ويكفي القول إنه في السنوات الأولى من الوجود الصليبي في 
سورية وفلسطین, اتبع طغتيجين سياسة توسّع (on‏ متدرّج ومحدود ضد الفرنجة» 
لكنه كان یری في بعض المناسبات ضرورة عقد تحالفات معهم اتصفت بکونها ذات 
أمد قصير وانتهازية» وخاصة عندما تكون دول المدن السورية الصغيرة مهددة بخطر 
‘pele‏ 


وفاة جیرفاس من باسوتشیس. حاکم cy plo‏ سنة ۱ ۰ ۱۱ 


۰۱۱۰۵/4۹۸ القائد الصليبي جیرفاس من باسوتشیس (قطاعية طبرية في العام‎ Gace 
لكنه لم يعش ما يكفي للاستمتا ع بهذا الدور بصورة كاملة. وجرى تدوین وفاته سنة‎ 
في عدد من المصادر» الصليبية والاسلامية.‎ ١١١8-0 

الرواية الاساسية لهذا الحدث نجدها عند ألبرت من آتشین, المؤرّخ الذي كان 
”محايداً بصورة رائعة تجاه الأعداء المسلمی نگ إضافة إلى إدراكه للاختلافات 
السائدة بين الاعداء أي بين الأتراك - المحاربین البداة السابقين الذين أصبحوا 


EAV 


قلاع العقل 


یشکلون التخبة الحاكمة في تلك الفترة - والسراسینبین» المصطلح الذي أطلق على 
المسلمين المحليين من سكان سورية وفلسطين.'' 

إن رواية ألبرت من آنشین لمقتل جيرفاس هي رواية مفصّلة وصادمة. وربما بدت 
اکثر UL‏ 5 للدهشة وخارقة لا تصدّق بالنسبة للجمهور في أورويا: 


وأحضروا جيرفاس إلى وسط مدينة دمشق» وبعد أن أفاض الناس في 
السخرية منه والاستهزاء به» صوّب الأتراك سهامهم نحوه وراحوايرمونه 
حتى أسلم الروح. وبموت جيرفاس» الفارس الصليبي البارز» على هذه 
الشاكلة» أمر سوبواس"۱ أحد أعتى الأتراك وأقواهم» بفصل الرأس عن 
البدن» وسلخ فروة الرأس ونزعها مع شعرها الأبيض الکثیف. الذي لم 
يجر قصّه منذ زمن, ثم تجفيفها لأنها كانت شيئا bs‏ رائعا يمكن حمله 
عالياً على سنان الرمح كتذكار لهذا الانتصار الخالد» ولاثارة أحزان 
اا 


ونجد تفاصيل مشابهة لما قدمه آلبرت من آنشین وردت في رواية مؤلف صليبي CPN‏ 
هو جیببیرت من نوجنت» الذي يروي أن جیرفاس قتل بالسهام» وأن تاج رأسه أزیل» 
وصنعوا كأسا للشراب من حمجمته. ۱۳ 

لكن» ماذاعن الروایات الاسلامية لهذا الحدث؟ معظم هذه الروایات تذهب بعيداً 
إلى الحد الذي تقول فيه إن جیرفاس كان قد قتل بینما كان peal‏ | عند طغتيجين» لکنها 
تبرّر عموماً بعض التفاصيل البشعة. وعلى المرء أن يبدأ برواية ابن القلانسي» مور خ 
مدينة دمشق ومادح أسرة طغتيجين. إن روايته تتعمّد المراوغة» وهو يكلف نفسه عناء 
تجتّب الممارسة المعتادة للمؤرخين المسلمين والمتمثلة Fy‏ قادة الفرنجة. وبدلاً من 

"واحد من زعماء الفرنجة المشهورين بفروسيتهم وشجاعتهم وإقدامهم ومهارتهم 
العالية في «Jua‏ رجل من طابع الملث بلدوین في GLB‏ للفر M dons‏ 

إن التفجر غير المعتاد في الاعجاب بعدو فرنجي من جانب قلم ابن القلانسي لا بذ 
وأنه» في جزء منه على الأقل» نو غ من التحایل لتحویل انتباه القارئ عن فظائع الطريقة 


LAA 





ماذا في اسم طغتيجين "الکاهن الدجال“؟ 


التي قتل بها جیرفاس. ومن الممکن أيضاً أن يكون ابن القلانسي قد رغب في هذا 
المجال في تعزيز سمعة طغتيجين» الذي تدبّر أمر القبض على شخصية ذات مكانة 
ملكية ليست سوى ابن أخ ملك القدس بلدوين نفسه. إن ابن القلانسي الذي كان 
يكتب فيما بعد» في القرن الثاني عشرء في بلاط خلفاء طغتيجين» ما كان ليتجرأ على 
کشف تفاصيل ما جری لجيرفاس. وكل ما يقوله ابن القلانسي بصورة غير مباشرة 
إلى de‏ ما في وصفه للأحداثء التي يتضح من خلال الروايات الأخرى أنها كانت 
سابقة لعملية القتل» هو أن جيرفاس عرض دفع فدية - وكثيراً ما كان هذا الخيار» 
في الصراع الفرنجي - الإسلامي» أكثر جاذبية من القتل - مقابل إطلاق سراحه 
مع رفاقه. لكن طغتيجين رفض قبول العرض. عند هذه النقطة من روايته للأحداث؛ 
یکتب ابن القلانسي بصورة قاطعة تقريباً: "وأعدم جیرفاس ومن کان معه في الاسر 
من أصحابه“. ٠"‏ ويذهب مصدر إسلامي آخر» سبط بن الجوزي» إلى إخفاء تفاصیل 
الموت کلهاء مكتفياً بالقول إن جيرفاس وأصحابه أرسلوا كهدية إلى السلطان. ۳ 
آما ابن الأثير» الذي تضع روايته بالمصادفة وفاة جيرفاس متأخرة لعام واحد» أي 
11١4-1‏ 3323 على القيادة الملهمة لطغتيجين» ويذكر أن طغتيجين 
كان يقود ما يقرب من ألفين من الفرسان ومجموعة كبيرة من المشاة بينما لم يكن 
لدى ”ابن أخي ملك الفرنجة“ (ولا يذكر جيرفاس بالاسم) سوى أربعمائة من الفرسان 
وألفين من المشاة."' ولذلك كانت لطغتيجين اليد العليا من جهة عدد الخيالة. ومع 
ذلك بدأ المسلمون بالفرار عندما حمي وطيس المع ركة» فقام طغتيجين بالترجل عن 
فرسه وصاح في وجه رجاله فأنعش الشجاعة والإقدام في صدورهم» فعادوا إلى 
المعركة وهزموا"' الفرنجة. 
ما إن أكمل ابن الأثير مدحه لقيادة طغتيجين حتى التفت إلى معاملة طغتيجين 
لجيرفاس. ففي ربيع ١١١8/0٠0١‏ وقع جيرفاس ورجاله في يدي طغتيجين. ويروي 
ابن الأثير أن طغتيجين» الذي رفض عرض جيرفاس بدفع فدية من ثلاثين ألف دينار 
وتحرير خمسمائة أسير مسلی لأنه لم يكن ليقبل إلا باعتناقه الاسلام أقدم» بعد 
رفض جيرفاس التحوّل» على قتله بيديه. وبعث بالأسرى الذين أسروهم إلى الخليفة 
والسلطان.*' وهكذا يكون ابن الأثير قد ذهب بعيداً إلى حد القول OL‏ طغتيجين 


EAA 


قلاع العقل 


شخصياً هو من قتل جیرفاس. 

ولم تكن المصادر الاسلامية لتأنف كلها من إعادة سرد التفاصیل الدموية لموت 
جیرفاس. فمن الواضح أن حکایات شبيهة بتلك التي نقلها آلبرت من آتشین و جيبيرت 
من نوجنت لا بد وأنها كانت متداولة في بلاد الشام. وقد كرت بالنتيجة بأسلوب 
موجز لکنه صریح من قبل الموّرخ المسلم المتاخر كثيراء ابن الفرات (ت. ۸۰۷/ 
۰ وزودنا ابن الفرات بتفاصیل بشعة حول قیام طغتيجين بتجویف جمجمة 
جیرفاس وشرب بها وهو لا یزال The‏ 


بقیت (طبریة) في أيديهم (الفرنجة) حتی قیام ظاهر الدین (طختیجین) 
بمهاجمة الکونت» سيد طبرية» في شوال من عام ٩۰۱‏ (أي 4 ١‏ آیار/ 
yb‏ — ۱ حزيران/ یونیو ۰۸ ۱ وقام بتجویف جمجمة رأسه وهو 
لا یزال على قيد الحياة» وشرب بها خمراً بینما كان ینظر إليه (هکذا). 
وعاش حوالي الساعة ثم مات. 


وكان محررا ومترجما نص هذه الرواية الخارقة» أورسولا ومالكولم ليونزء قد زوّدانا 
ء بها مع حواش مفيدة.'' واقترحا احتمالين ممكنين للسرد المكشوف: الأول هو أن 
الجمجمة ربما أديرت لتكون في مواجهة طغتيجين بينما كان يشرب منهاء أو الثاني» 
أن طغتيجين كان ينظر إلى جسم جيرفاس. وفي جزء آخر من تاريخه يشير المحرران 
لیونز إلى أن ابن الفرات يقدم رواية مختلفة تذكر أنه جری غسل جمجمة جيرفاس 
بالماء والملح."" وبعدها Cae‏ طغتيجين الخمر فيها وشرب منها هو وأصحابه. 

لكن ماذا كان وراء عملية القتل الوحشية تلك؟ لماذا رفض طغتيجين الفدية المالية 
التي كان يحتاجها أكثر من القتل؟ هل كان حكم طغتيجين تحت تأثير الخمر» كما 
يجري ذكره غالباً في الروايات المتعلقة بقادة الأتراك؟ هل كان له حقد شخصي ضد 
جيرفاس؟ يجب تذكر أنه كانت لطغتيجين سمعة مخيفة بين كتاب الصليبيين. فقد 
وصفه ولتر الحاجب ب”المنقب والمكتشف لشتى أنواع التعذيب“."" ولهذا فان 
هذه الحادثة ليست بأي شكل من الأشكال المناسبة الوحيدة التي يجري ذكر وحشيته 
فيهاء إلا أنه من الموکد أنها أكثرها شهرة. ويعلق الباحث الفرنسي موتون في مناقشته 


£4. 


ماذا في اسم طغتیجین "الکاهن الدجال*؟ 


القصيرة لهذه الحادثة بالقول إن القصد من معاملة جیرفاس بهذه الطريقة هو إثارة 
الرعب في قلوب المقاتلین الصليبيين ال خرین وردعهم عن مهاجمة آراضي دمشق. 
فالشرب الجماعي من جمجمته كان رمزا لانتصار شامل على العذو.*۲ 

والمناقشة التالية ستلقي الضوء على جانبین أساسيين من جوانب هذه القصة: سلخ 
فروة رأس جیرفاس واستعمال جمجمته کاناء للشراب. 


سلخ فروة رأس جیرفاس 


إن لممارسة سلخ فروة رؤوس الاعداء في الحرب شواهد موغلة في القدم في آسیا 
الوسطی. فقد کتب هیرودوتس ما يلي حول ALS‏ توراي السيثيانية: 


اي واحد منهم pul‏ شخصا في الحرب؛ یقوم بقطع رأسه وحمله إلى 
بيته حيث یضعه على سارية عالية فوق المنزل... فهذه الرؤوس ستقوم» 
كما كان يعتقد» بوظيفة حراسة المنزل الذي تعلق فوقه.۰" 


عند تجاوز ظاهر حكاية آلبرت من آتشین للوصول إلى عمقهاء Op‏ نقطة البداية 
المناسبة تکون في إجراء تحلیل لاسم طفتیجین. فإذا ما سلمنا بالصعوبات المفهومة 
التي واجهت کل من الموّرخین الصلیبیین و المسلمین آثناء ترجمة أسماء شخصیات 
کل طرف» وخصوصاً بوجود تقسیمات الخطوط المختلفة» فليس من المدهش أن 
نفتقد برهانا على فضول زائد یتعلق بالمعنی الفعلي لمثل هذه الاسماء ”الغريبة“. وفي 
حالة طغتيجين هذه نجد أن المصادر الصليبية بذلت محاولات جريئة تناولت الصيغ 
المختلفة لهذا الاسم ودونته في صورة Doldequinus‏ (دولديغنوس)" "2 Dochinus s‏ 
(دوتشینوس)"› Duodechinus‏ (دوديتشينوس)"". as,‏ ألبرت من آتشین في 
إحدى المناسبات تردده بخصوص الاسم عبر تسميته لطغتيجين ب Duodechinus‏ أو 
Dochinus‏ ,۲۹ 

ماذا يعني اسم طغتيجين بصیغه المختلفة التالیة: ™ Tughtegin/ Tug Tegin/ Tog‏ 
fTegin‏ یتألف الاسم من قسمین. القسم الأول - tugh/ tuj tog‏ - وله عدة معان» 


£4\ 


قلاع العقل 


أحدها ”شعار» علم تذكار النصر“."" أما راسوني فيُعرّف الكلمة التي يكتبها بصيغة 
ctugh‏ بدقة أكبر» فيقول Gil‏ "شعارات ذيل الحصان“. وتدل الشعارات» ctugh‏ على 
السلطة الملكية. والقسم الثاني من الاسم - تيجين tégin‏ - هو لقب تشريفي قديم 
جدا ويعني "آمیر ۳۲۳ آو ”قرابة أحد الذكور من الخان“.""لذلك يصبح المعنى الكامل 
لهذا الاسم الم رکب ”الأمير الحامل لشعار ذيل الحصان*. 

ومن الواضح أنه بحلول القرن السادس/ الثاني عشر كان بالإمكان منح هذا الاسم» 
على الرغم من مضامينه الملكية؛ لأي شخص حتى ولو لم يكن من نسب ملكي تركي. 
ثمة مثالان صارخان يقفزان إلى الذهن في هذا السياق: الأول طغتيجين الذي نحن 
بصدد مناقشته — حاكم دمشق ومؤسس سلالة البوريين التي لم تعش طويلاً - والثاني» 
طغتيجين» شقيق صلاح الدین.*" الأول من بين هاتين الشخصيتين الهامتين كان كما 
أسلفناء تركياً ومملوكا سابقاً أعتقه الأمير السلجوقي AS‏ ولذلك لا بد أن الاسم قد 
عانى من انتقاص من جهة المعنى؛ فصار بالإمكان إطلاقه على قواد عسکریین أتراك 
من خارج النسب الملكي.*" ومن جهة أخرى لم يكن شقيق صلاح الدين تركياًء 
ومع ذلك سمي طغتيجين ربما من باب الوعي بصدى سلف شهير كان قد حارب 
ضد الفر نجة."" وستجري أدناه مناقشة أن طغتيجين الدمشقي» القادم من بيئة تركية 
كاملة» ربما كان على علم بمضامين اسمه الشخصي. لكن من الصعب معرفة ما إذا 
كان بالإمكان نسبة المعر فة نفسها إلى شقيق صلاح الدین» الكردي الذي عاش في 
وقت TI pt‏ في القرن السادس/ الثاني عشر. 

إنه لامر هام العودة في سياق هذه المناقشة إلى أصل کلمة “tugh slat”‏ 
أحد تعاریف هذه الکلمة یصفها ب" القصاصة المغمسة بدم العدو والمعلقة على 
عمود؟.۷" ولهذه الشعارات أهمية طوطمية, إذ إن أولئك الذین رفعوا الطوطم Ute‏ 
yer jy‏ بأنفسهم في المع aS‏ اعتقدوا آنهم کانوا یستمذون قوة خاصة منه. إن استخدام 
الشعار (tugh)‏ وحمله عالياً من قبل محارب تركي راکب يجري بفرسه مسرعاً إلى 
المع AS‏ يبرز في صورة توضيحية لرشید الدين في مخطوطة كتابه جامع التواریخ من 
عام 4 ۶/۷۱ ۰۱۳۱ المحفوظة في مكتبة جامعة أدنيرة (انظر الشکل TA (A‏ 

إنه لأمر هام أن نذكرء في سياق قصة وفاة جیرفاس Of‏ الخصائص المميزة 
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ماذا في اسم طغتيجين "الکاهن PSE‏ 


للشعارات (tughs)‏ تتوضح جيدا في المعروضات التي نجدها في المتاحف الأوروبية 
والتركية (انظر الشکل ۲٩.۲‏ ان مثل هذه الشعارات لا تشبه ذیل الحصان فحسب» 
بل و خصل الشعر المنسدل للإنسان - وهذه هي التفاصیل التي شددت علیها رواية 
البرك من انشين» حیث صف شعر جیرفاس ب"الغزیر ولم يجر قصه منذ فترة "il o‏ 
و "ترييني بصورة رائعة" و "یمکن حمله Whe‏ دائما على سنان الرمح*."* وبکلمات 
أخرى؛ یمکن النظر إلى شعر جیرفاس کتذکار نصر خارق» وکشعار (tugh)‏ رائع. 

وربما لم يكن الامر أكثر من مصادفة أن یکون المحارب الذي کلف بحمل الشعار 
المکون من شعر جیرفاس المشووم؛ هو نفسه یدعی على الا رجح طفتیجین. وكائناً ما 
يكون الأمر» فإن آشکال القوة الخاصة التي اکتسبها طغتیجین من مثل ذلك العجوز 
الموقر صاحب الشعر الأبيض كانت موضع اعتراف منه کعامل تعزیز لمکانته الخاصة 
کمحارب عظیم وكقائد. 


استعمال جمجمة جيرفاس SUIS‏ للشراب 


كان آقدم شعب تركي معروف» أي الهسيانج-نو» ومعهم السيثيون غير SY‏ 
آول من صنع طاسات الشراب من جماجم الأعداء المضرجين من أصحاب السمعة 
العاليه. * فکانت الخمرة تُسكب في مثل هذه ”الطاسة“ ثم مزج بدم ضحية أضحية 
وتحرّك بالسیف. ‏ وکان إيسين قد كتب يخبرنا أنّ ”الكأس عند الهسیانج-نو والسيثيين 
والبلغار الأوائل اصبح مكوناً في بعض المناسبات من جمجمة عدو مُجندل» والطعام 
الشهي هو الدم المراق“.'؛ 

الأخ الفرنسيسكاني الفريولاني أودوريك من بوردينون كتب في أوائل القرن الرابع 
عشر يصف عادات أهل التيبت فقال: ”الولد يأكل رأس والده ويصنع من جمجمته 
قدحا يشرب به مع سائر العائلة بولاء إحياءً لذكرى الوالد المتوفى“. ويضيف بصورة 
وعظية أن للناس في تلك المنطقة ”الكثير من العادات الغريبة ٩۳ Amy Sally‏ 

ونجد في وقت متأخر وصل حتى أوائل القرن السادس عشر (voy [4 Y)‏ أن 
الشاه إسماعيل الأول قد تعامل مع جثة عدوه الأوزبكي المهزوم» شيبك خان» بطريقة 


tar 
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”تلك الجمجمة الذهبیة؟ tt‏ بهذه الأمثلة و حدها یتوفر الدلیل الواضح على استمرارية 
' تقليد استعمال الجماجم كانية للشراب بين شعوب آسیا. 


ملاحظات ختامية 


تتنوع ردات الفعل على هذا الحدث من جانب الموّرخین في العصور الوسطى. ففي 
eee‏ وی pe ee‏ 
يذكره. بي ينما ركز ألبرت من آتشین» من جهة آخری على سلخ فروة الرأس بتفاصیل 
دقيقة جداً i‏ بلا شك عن الرعب تجاه البربرية المتصورة لهذا الفعل» وليؤكد 
لقرائه الأوروبيين المسيحيين العادات الوضيعة للكفار. وفي الجانب المسلم نجد 
ابن القلانسي الذي يكتب کموظف عند أحفاد طغتیجین يحاول تمرير الحدث 
كما فعل ابن الأثير في روايته لتاريخ سورية في أوائل القرن السادس/ الثاني عشرء الذي 
اعتمد فيه بصورة وثيقة» على أية حال» على السرد المقدم من قبل ابن القلانسي. وجاء 
كاتب من فترة متأخرة هو ابن الفرات» ليقدّم رواية غير منمقة ركزت هي الأخرى 
على الجانب المتعلق باستخدام الجمجمة كإناء للشراب في حكاية جيرفاس. ولا 
شك في أن نمط المقاتلین البرابرة الأتراك كان مغرياً بالنسبة لهذا المؤلف بحيث لم 
يحاول حذفه. 

فالقصص المتعلقة بالأتراك» كهذه النهاية المأساوية لحياة جيرفاس من باسوتشيس» 
والتي جرى تحليلها أعلاه» سردت من باب الدغدغة والسخرية» ودونت بمشاعر من 
التفوّق الديني أو الثقافي من جانب المصادر الإسلامية والصليبية على السواء. فالأتراك؛ 
بالنسبة للمسلمين» كانوا آسیادا لهم كما كانوا ”الآخر“ البربري. وبالنسبة للصليبيين» 
كانوا ”خر“ آخرء بل وغرباء حتى أكثر من المسلمين الكفار gf)‏ السراسینیین» كما 
سموهم على الأغلب). 

غير أن قصص کل من المسلمين والصليبيين توحي» عند تحلیلها» بطريقة غير متعمدة 
لكنها مقنع وعبر الحكايات المروية حول عادات الأتراك التي تعود إلى طقوس بدو 


۹٤ 
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آسیا الداخلية وأسلوب حياتهم في الرعي و الصید» توحي Ob‏ عملية التحضر والاسلمة 
بين الأتراك لا بد وأنها كانت أبطأ واستغرقت a‏ أطول مما آرادت المصادر الاسلامية 
السئية منا تصديقه. ومن المؤكد أن قصة مقتل جیرفاس التي ظهرت Jis‏ شرّعته 
طقوس تركية من فترة ما قبل الاسلام في قلب دمشق - المدينة المسلمة منذ OAN‏ 
السابع الميلادي - هي قصة تحرّض على التفكير. إنها تسلط الضوء على صعوبات 
لا بد أن العرب المسلمين الحضریین (والفرس إلى الشرق) قد عانوا منها في التوصل 
إلى تفاهمات مع هوالاء الأسياد الجدد الأقوياء. وفي حالة موت جيرفاس» OP‏ رواية 
المؤلف الصليبي ألبرت من اتشين بالذات (مهما تكن دوافعه) هي الشهادة الأهم. 


tqo 


الحواشي 


c i‏ طغتیجین هذا اللقب من قبل المؤرخ الصليبي Sy‏ الحاجب في كتابه «Bella Antiochena‏ تر. 
توماس اشپر یدج وسوزان ب. ادجینختون بعنوان Walter the Chancellors The Antiochene Wars. A‏ 
m Translation and Commentary‏ شوت 3444( ص۱5 ۰۱ 

History of وبيروت» ۱۹۰۸ بعنوان‎ OA) ابن القلانسي؛ ذیل تاريخ دمشق» نح. هنري ف» آمدروز‎ . 
Damascus 363-555 A.H. from the Bodleian MS. Hunt 125, being a Continuation of the History 
of Hilal al-Sabi, p. 219, tr. Hamilton A. R. Gibb as The Damascus Chronicle of the Crusades 
.(London, 1932), pp. 184-185 

۱ إنه لمن الشرف والسرور العظيم أن أكتب مساهمة إلى كتاب تكريمي للدكتور فرهاد دفتري» الذي 
قام بإحراء أبحاث قيمة جداً حول التاره و العصر الوسیط. 

Memoirs of an Arab- Syrian Gentleman, OV أسامة بن منقذ کتاب الاعتبار؛ تر . فیلیب حتي بعتو‎ . 
or An Arab Knight in the Crusades: Memoirs of Usamah ibn Mungidh (Kitab al-I'tibar) 
-(Beirut, 1964) 

, ابن العدیم» بغية الطلب في تاريخ حلب» د c‏ . سهیل زکار (دمشق» (AAA‏ 

. اسمه الکامل آبو منصور طغتیجین بن عبد الله. واکتسب ألقابه بینما كان حاكماً على دمشق» 
وهي ظاهر الدين وسیف الاسلام. إن معظم المصادر الاسلامية تذکره باسم الأتابك أو أتابك 
طغتیجین. وريما تجدر الاشارة إلى أن والده يدعى هنا عبد اه وهي موشر على أنه كان مسلماً 
- وغالباً ما كان اللقب مستخدماً مع المملوكين المسلمين - فیظهر بالتالي أن أسرة طغتيجين قد 
أسلمت قبل جيل واحد على الأقل. انظر ابن تغري بردي» النجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة 
(القاهرق (VAYA‏ مجه £o‏ ۲۳. ولا نجد KE‏ لجميع هذه الاسماء j‏ في المصادر كلها؛ انظر 
ابن cotsda-‏ وفیات الأعيان» تر. وليام دو سلين بعنوان Ibn Khallikams Biographical Dictionary‏ 
(باريس» ۱۸۷۱-۱۸2۲ c‏ ص 4 EYY‏ سبط بن الجوزي» مرآة الزمان في تاريخ الأعيان (حيدر 
AYY «(1340 Y col!‏ 

. انظر طیف ك. الأزهري» سلاجقة سورية زمن الصلیبیین ۳ ۱۱۵-۱۰۷۰/۵۵6۹-4م (برلین» 
۷ ص ۲۹-۱۷۱ ۲؛ جمال الزنكي» إمارة دمشق (أطروحة دکتوراه» جامعة سانت أندروز» 
8 ؛؛ أن ماري ڏه "طغتیجین* في الان موراي» مح.) The Crusades: An Encyclopedia‏ (سانتا 
4١5 ٠١0-١5٠١ ٤ص ctga (Y dagh‏ جان- ميشيل مو Damas et sa principauté sousco p‏ 
wlll) fes Saljoukides et les Bourides, 1076- 1154‏ 8( 4 ۱۹۹). ونجد منجزات طغتیجین وسلالته 
من البوریین مدونة في كتيب بالتركية لم یتضمن سوی القلیل من التحلیل الصحیح: کوشکان آلبتکین» 


.)\ 4۸° (إستانيول»‎ Dimask Atabeglegi: Tog-Teginliler 


gay 


ماذا و في اسم طغتیجین ”الكاهن الدجال“؟ 


۸. إن أهم مصدر حول حياة طغتيجين» حاکم دمشق لما يقرب من ثلاثين cole‏ هو تاريخ المدينة لابن 
القلانسي (ت. [oo ٤‏ ۱۱۹ ذيل تاريخ دمشق. وتعتبر ترجمة روجر لو تورنو الفرنسية Damas de‏ 
(Damascus, 1952‏ 1154 ۵ 1075( أشمل من ترجمة جب. وعلى الرغم من انحياز ابن القلانسي الواضح 
إلى أسياده الأتراك و حذفه المعلومات السلبية, إلا أنه ییفی مراقبا مدققاً للأحداث؛ ولدیه استیعاب جید 
للتواريخ. وتعتبر شهادته قيّمة كنقطة انطلاق لكتابة سيرة حياة طغتيجين. 

8 ألبر a‏ من آتشین» Ze Historia lerosolimitana. History of the Journey to Jerusalem‏ وتر. سوزان 
ب. إدجينغتون (أ و کسفورد» xxxv po (VV‏ 

۱۰ . المصدر السابق. 

Historia هذا الشخص “غير معروف". انظر البرت من آنشین؛‎ of جمتها‎ P ذكرت إدجينغتون في‎ . ١١ 
ص ۰۷۷۰ رقم ۲ . لکن يبدو من المحتمل تماما أن هذه محاولة جريئة ة لكنها مغريلة‎ derosolimitana 
بتنفيذ‎ Bale من جانب ألبرت لكتابة "سوباشي “ التركية (الشرطة المشرف) أي الموظف المکلف‎ 
الاعدامات العامة» وربما كان هذا الحدث كذلك.‎ 

۰۷ ۷ ١ -1/1/ ١ ص‎ ‘Historia Ierosolimitana ألبر ت من آنشین»‎ AVY 

۳ جیبیرت من نوجنت» ورد عند ادجینغتون وألبرت من آنشین» ‘Historia Ierosolimitana‏ ص ۰۷۷۱ 
ومن المدهش أن المصادر المسيحية الشرقية المعتادة لا تذکر dus‏ في ضوء عدائها العام للأتراك» 
حول قیام طغتیجین بقتل MET‏ 

Vg‏ ابن القلانسي» ذیل تاريخ دمشق» Tel‏ امدروز ص FEV TN‏ جب» ص۰۸ 

٠١‏ . المصدر السابق» ‏ ص۰۸۷ 

Yn‏ سبط بن الجوزي مرآة الزمان» صه ۲ . وقد كرس محمد بن علي العظيمي» المعاصر لابن القلانسي» 
في كتابه المجتزأ تاريخ حلب» جملةٌ صغيرة واحدة للمواجهة العسكرية لطغتيجين مع جيرفاس. انظر 
کلود egal‏ مح.؛ ”تاريخ العظيمي المجتز * (بالفرنسية) في مجلة Journal Asiatique‏ ۲۳۰ 
.YYA jo (VATA)‏ 

The Chronicle of Ibn al-Athir for the ابن الأثيرء الکامل في التاريخ» تر. دونالد س. ریتشاردز؛‎ . 
Crusading Period from al-Kamil fi'l ta'rikh. Part I. The Years 491-54111097-1 146: The Coming 
«of the Franks and the Muslim Response (Aldershot, 2006), Vol. 10, P. 327 

۸. وتقرأ في التص کساره kasara‏ (خسارة؟) ولیس کباسا kabasa‏ المصدر السابق. 

8. المصدر السابق» ص VEY‏ 

۰ ابن الفرات» تاريخ الدول والملوك تح. جزئي وتر. آورسولا ومالکولم لیونز (کمبریدج» ۰6۱۹۷۱ 
Nee‏ ص٥٥‏ . 

۱ ابن الفرات» تاريخ الدول» مج ۱» ص ۰۲۲۳ VA‏ 994 

۲ . المصدر السابق» ص ۲۳ ‘Damas et sa Principauté «Op ye ٩۲‏ ص ۰۱۷۱ وییدو أن الملح قد 
eal‏ في عمليات معالجة الجمجمة» كما في حالة امرأة ركبها الشيطان وأورد أسامة بن منقذ 
حكايتها في مذكراته. وفي هذه الحالة قام طبيب فرنجي بهذه العملية إذ شق فروة الرأس وأزاحها عن 
bg Gene‏ ظهر العظم وفركه بالملح. لكن المرأة توفيت. انظر أسامة بن منقذء كتاب الاعتبار» تر. 
ve‏ ص۱۲ ۰۱ 

۳ ولتر الحاجب» «Bella Antiochena‏ ص ۱۱۰ Yu. ED FT‏ مطابقاً لعقوبات طغتیجین الو حشية 
كما في حالة روبرت المجذوم؛ انظر ص۱۹ AVS‏ 


£av 


تلدع العقل 


۰۱۷۱ ص‎ «Damas et sa Principauté «2 9 مو‎ . Y £ 

۱۹۰ 4 تر. أوبري دو سیلینکورت (لندن»‎ «The Histories میرودوس من هالیکارناسوس»‎ Yo 
.۲ ص۷۲۱‎ 

1 و ليام الصو )$( Ted t Historia rerum in partibus transmarinis gestarum‏ . رو 1 ت ب. سي. 
هایجنز بعنوات )1986 ;Willelmi Tyrensis archiepiscopi chronicon (Turnhout,‏ وتر. ایمیلی بابكوك 
وأوغست کر ي aa q EY (3, p 43) A History of Deeds Done Beyond the Sea Il pa‏ ص ۰۵۰۱ 
الحاشية 4 ۸. 

LANE GAOT LACE «Ao Y cAY £ V Vile «Historia Ierosolimitana «259 لبرت من‎ YV 

."Hertoldinus" ويطلق ألبرت أيضاً على طغتیجین لقب‎ A0 8 ۰۸۰ المصدر السابق» ص۰۸۳‎ «VA 
وتقترح إدجينغتون» المصدر السابق» ص٤ ۷۷ الحاشية ۰۲ بصورة محقة أن الاسم الآخر الممنوح‎ 
لطفتیجین إنما هو محاولة لإعادة إنتاج للقب طغتيجين التشريفي باللاتينية» ظاهر الدین.‎ 

8 المصدر السابق» ص4 AY‏ 

Türk devletleri tarihinde انظر فاروق سومر‎ Tug Tegin and Tog Tegin أو رد سومر كلتا الصيغتين‎ Ys 
۰۷۳۷ Ae 3 (إستانبول»‎ OMS توران ی‎ ce عنامي‎ adlari 

۱ محمود الكاشغري» دیوان لغات الترك تر. روبرت دنکوف وجيمس م. كيللي Compendium «OV gs‏ 
of the Turkic Dialects (Diwan Luyat at- Turk)‏ ( کمبر یدج ۱۹۸۵-۱۹۸۲ eV ges‏ ص۱۹۹ انظر 
Lad‏ جیرارد كلو سوت An Etymological Dictionary of Pre-Thirteenth-century Turkish‏ (أو کسفورد» 
۲ ص 555 ؛ هانز ويليام ^ &( "Herkunft, Wesen und Schicksal der Hunnen”‏ في lS‏ 
هانز ر. رومن مح.» History of the Turkic Peoples in the Pre-Islamic Period‏ (برلين» ++ (V+‏ 
ص۲۷۸ ww‏ سبولر» CY Y e ۱5۹۸۰ (o0) Die Mongolen in Iran‏ جان سوفاجیه alu"‏ 
في الاسماء والألقاب المملوكية“ في مجلة Journal Asiatique‏ ۲۳۸ )+140( ص ۰ £0 و "مقالة 
الأسماء والألقاب التركية في الهندية“ لألبرت فون لو كو غ في مجلة AVAYY) Aus Indiens Kultur‏ 
ص۲؛ ومقالة إميل إيسن حول ”الشعار ات والرايات 5 “AS‏ في مجلة ١١ «Central Asiatic Journal‏ 
CV AVY)‏ ص۰۲ ۳۲؛ هوسیغ؛ cI Herkunft"‏ ص۲۷۸-۲۷۷؛ كليمنت هوارت» "Tügh"‏ في EL‏ 
مج4» ص۸۲۰ وكان حامل الشعار يدعى طو غ- بيغي ügh-begi)‏ ك. !. بوزورث» “Thigh”‏ في 
2 مج + 4o ٠ص CY‏ احتمالات المعاني الاخری tuj/tog J‏ (ممتلی» شبعان) أقل در جة في مطابقتها 
لواقع الحال؛ انظر لازلو راسوني وإيمرى باسكي» Onomasticon Turcicum, Turkic Personal Names‏ 
as Collected by László Rásony‏ (بلومينغتون» ¥( ones uly vit o Yge‏ لکلیفورد ادموند 
بوزورث لاعطائي المعلومات من إصداره الجدید الخاص بأسماء الاعلام. 

۲ کلوسون» معجم الاشتقاقات اللغوية» ص SEAT‏ راسو ني» Onomasticon‏ مج CY‏ ص ٩۷۲۷‏ بوليبانك» 
"الهسیانغ-نو" في رومر تاريخ الشعوب التركية» ص٤‏ 5". 

۳ راسوني» (Onomasticon‏ مج ۲) ص۲۷ ۰۷ 

6 حول أنشطة أخي صلاح الدين هذا في دمشق» انظر مالکولم لیونز وديفيد جاکسون» Saladin, The‏ 
Politics of the Holy War‏ ( کمبرید ج» ۱۹۸۲) ص۰۳۹ AY‏ 

۰۳۲۳۱۲۳ ۰ ص‎ (Die Mongolen in Iran سبولر»‎ Yo 

ns‏ بالفعل» OF‏ شقیق صلاح الدين حمل الألقاب التشريفية نفسها التي كانت لطغتیجین الدمشقي 
ظاهر الدین وسیف الاسلام. 


ماذا في اسم طغتیجین "الکاهن الدجال*؟ 


۷ وايتني Flags Through the ages and Across the World «t‏ (نیویورك ۰۱۰۷۰ ص ۱۲؛ ز. 
زيغولسكي الابن» الفن العشماني في خدمة الامبراطورية (نيويورك ولندن» ۰6۱۹۹۲ ص ۰۷۳-۷۱ 

۸ رشید الدین طبيب» جامع التواريخ» مخطوط في مكتبة جامعة أدنبرق -MS Arab 20, fol. 109r‏ 

۹ هذه الشعارات في کراکو» ومصورة في زيغولسكيء الفن العلماني» VÀ po‏ 

۰۷۷۱ ص‎ cHistoria lerosolimitana من آنشین»‎ co M ۰ 

M co Y ue بوليبانك» "الهسیانغ- نو"‎ ۱ 

۲ . إميل إيسين» ””و*. مناسك الکاس في الفن الاسيوي الداخلي والتر كي في اقطاي أصلانابا ورودلف 
نومان» مح.» Forschungen zur Kunst Asiens. In Memoriam Kurt Erdmann‏ (استانی ول ۰۱۹۹۹ 
ص۲۷ ۲ . 

«O 949) 91) Relazione del viaggio in Oriente e in Cina (1314?- أو دور یکو دا بوردینون»(1330‎ ۳ 
ط.‎ ۱۱۹۱۱ (O43) Cathay and the Way Thither «. p 3 وانظر ه. يول» مح.‎ fous )۲ 
. ۲٣ ٤ص‎ )۸ جديدة نيودلهي»‎ 

6 محمد ك. يوسف - جمالي» حياة وشخصية الشاه إسماعيل الأول (۹۳۰-۸۹۲/ VOYE -NEPA‏ 
(أصفهان» ۰۱۹۹۸ CAM ue‏ حيث يقتبس روضة الصفوية. ورقة IVA‏ 


الصفويون و”الأعوان“: رفع الصوت 


أندرو ج. نيومات 


منذ سبعينيات القرن الماضي» العديد من ”الأفكار الكبيرة“ التي ساهمت في التطور 
الفكري في الدراسات الشرق أوسطية والإسلامية وساعدت في تحدي مثل تلك 
الأمثلة التحليلية المسيطرة آنتذ» ك“نظرية التحدیث؟ و"الاستشراق*۱ وجدت 
آصولها في مکان آخر خارج الحقل. ۱ 

ولليقين» فقد صوّرت السنوات الاولی لذلك العقد بعض الجهود. المتولدة ذاتیا 
كما يبدوء في فرعي الولایات المتحدة والمملكة المتحدة من هذا الحقل الهادفة 
لتحدي المقاییس التحليلية والحكم التقليدية السائدة انئذ في هذا الميدان. فظهرت 
بعض الدوريات والمجلات البارزة» ولو أن بعضها عاش لفترة قصیرق كجزء من هذه 
العملية.۲ 

لکن coles‏ فان حدث الحقل الفكري الأول لذلك العقد - أي نشر کتاب 
الاستشراق سنة ۱۹۷۸ - قد جاء في الحقيقة من الخار ج. وکان مولفه إدوارد سعید 
(ت. Y « «Y‏ الفلسطيني الذي CARS‏ في جامعتي برنستون وهارفرد» iTi pas‏ 
في الهيئة التدريسية في دائرة اللغة الإنكليزية والأدب المقارن في جامعة كولومبيا. 
وسبق لسعيد نفسه أن BU‏ بواحد آخر من ”الغرباء“» هو الفيلسوف والمؤرخ وعالم 
الاجتماع الفرنسي من مذهب ما بعد التركيبية ميشيل فوكو (ت. £ (YA‏ الذي 


Oe\ 


os 


كانت كتبه الرئيسية متوفرة بتر جماتها الإنكليزية ية منذ أواخر سبعینیات القرن الماضي, ۲ 

وتضمنت المؤلفات المؤثرة الأخرى التي ظهرت من خارج الحقل في تلك 
الفترة التر جمة الانكليزية لعام ۳ لكتاب فير ناند بروديل» من عام ۱۹۶٩‏ 
y:‏ أن «La Méditerranée et le monde méditerranée à l'époque de Philippe II‏ الذي 
فتح أعين بعض الأكاديميين على مساهمات وتحلیلات مدرسة "الحولیات؟ (آنالز) 
و کتاب The Modern World System‏ من ام ۶ الذي كان مولفه عمانوئیل 
وولرشتاين» عالم اجتماع ومتخصصاً في الدراسات الافريقية.؛ وبدأت ترجمات 
فرنسية لأعمال الاقتصادي المصري سمير أمين بالظهور في تلك الفترة أيضأًء الأمر 
الذي gas‏ تفاعلاً داخلياً مع ”نظرية التابعية/ التنمية الناقصة؟ أو الحديث الذي 
تعود أصوله إلى مقام یقع خارج الحقل أيضا. * وکذلك, ob‏ اکثر الانتقادات حدةٌ 
لكل من لنظام اعالمي ونظرية التنمية قد نبعت بدورها من مكان خارج الحقل 
أيضاً. ١‏ 

و أصبح المسار الذي ر بما اتخذه الحقل نتيجة التفاعل المتواصل مع هذه الأحاديث 
”الغريبة“ هو النقطة موضع النقاش: ففي کانون الثاني/ يناير من عام ۱۹۷۸ انفجرت 
تظاهرات الشوار ع المناوئة للشاه في إيران. وبعد عام من ذلك التاريخ Fi‏ الشاه من 
إيران وعاد aT‏ الله الخميني إلى البلاد في ۱ شباط/ فبرایر ۱۹۷۹. 

مهما كان الانطبا ع الذي ترکته الثورة الايرانية - والمظهر الديني الذي 43 - على 
إيران وشعبهاء ناهيك عن شعوب الشرق الاوسط فان تأثیرها على الدراسات الشرق 
أوسطية كان إشكالياً. فمن جهةء ربما يبدو الحقل وكأنه عرض bka‏ جديدة باعتبار 
أن المزج ؛ بين المقاربة الجوهرية والنظرية التحديئية كما CHD‏ في إيران والمنطقة 
بشكل عام كان قد US BEG‏ كفكرة بدون استحقاق. 

غير أن العديد من الباحثين والمعلقين IES‏ ببساطة» من جهة أخرى» وفي غمرة 
اندفاعهم لتقديم تفسيرات وتوضيحات لفشل الحقل في التنبؤ بنهضة الإسلام» أشكالاً 
متنوعة من نفس أمثلة المستشرقين التحليلية التي كانت موضع تحد في سبعينيات القرن 
الماضي. وجاء ”انهيار الشیوعیة" سنة ۱۹۸۹ وحرب الخليج الأولى سنة ١99١‏ 
ليقدما تشجيعاً إضافياً لنهضة مثل تلك الأمثلة» مع تلميحات عرضية إلى الأحداث 
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ويمكننا رؤية إحياء للتحليلات الاستشراقية في حقول البحث التي أصبحت 
ذات شعبية كافية لتحقیق مکانة "الفر ع الدراسي المتخصص“ في أعقاب أحداث 
۹ فالدراسات الشيعية والدراسات الصفوية کلاهماء على سبیل المثال» لم 
تصبحا مجالات بحث منفصلة إلا في أعقاب الثورة.؟ 

فالتوسم الأسّي للدراسات الصفوية خصوصا بدأ في منتصف ثمانينيات القرن 
الماضي ونتج عنه رسم حدود حقل متمیز إضافة إلى ظهور عدد كبير من الحقول 
المتفرعة والنقاشات الثانوية. وتضمنت الأخيرة موضوعات تراوحت بين شوون 
المرأة والأسرة إلى التعابیر الادبية الشعبية. ومع ذلك تبقی غالبية مؤلفي فترة ما بعد 
ستة ۱۹۷۹ ine‏ لفهم للفترة الصفوية - التي Slog‏ تواریخها تقليدياً بين ۱۵۰۱ 
و ۱۷۲۲ - يمكن 5 S‏ أثرها حتى السنوات الأولى من القرن الماضي على الأقل. 
وما هو أشد بروزا هو تصوير القرن الصفوي الثاني عموماًء على سبیل المثال» aL‏ 
ابتدأ بتفجر الانجازات الثقافية والفكرية في e‏ من الاستقرار السياسي والعسكري 
والاقتصادي - المنسوب بصورة وحيدة إلى و جود شاه ”قوي“ هو عباس الأول (ح. 
(VV ۹-۱۵۸۷ ۱۰۳۹-۵۰‏ ما كان لينتهي إلا بظلمة فترة من التعصب الديني 
الرشدي وسط فوضی عسكرية وسياسية واقتصادية عارمة نجمت عن وجود قيادة 
"ضعیفة" في المرکز. ولا یزال الباحثون في حقل الدراسات الصفوية بغض النظر 
عن تخصصاتهم الفرعية یعتبرون التدهور والسقوط المحتوم للدولة الصفوية Vl‏ 
مسلماً به» وهو أمبٌ لا يزال feos‏ تقليدياً باستیلاء الأفغان على أصفهان سنة ۲ ۰۱۷۲ ۱۰ 


وصول الأعوان 


تشر عبارة "دراسات الاعوان؟ إلى آهمية المجموعات "التابعة" في صنع التاریخ. 
وتحلد الأخيرة ale‏ باحتوائها للطبقات الدنیا من المجموعات الحضرية والريفية, 
الذين يشكلون الأكثرية في أي مجتمع» مع أنه يقال عموماً إن العبارة تشير إلى كل 
من هم من غير النخبة» بما في ذلك النساء. فالحديث يركز في أغلب الأحيان على 


oe. 


قلاخ اسل 


حالات من الاحتجاج الاجتماعي باعتبارها نقاطاً یجعل فیها ”الأعوان“ "صوتهم" 
مسموعاً رد على تلاعب النخبة» أو حتی بصورة مستقلة عنها. 

وینظر الفهم التقليدي لاصول هذا الحدیث إلى آعمال الماركسي الايطالي 
آنطونیو غرامشي (ت. ۰.۱۹۳۷ لکنه یلاحظ أن مفهوم "التاریخ من تحت“ 
والذي منه CEH‏ دراسات الاعوان كما قيل» كان lo gor y‏ منذ ستینیات القرن 
الماضي علی الاقل متر افقاً مع ظهور کتاب The Making of the English Working‏ 
Class‏ (صنع الطبقة العاملة الإنكليزية) (VAIN)‏ الذي كتبه إدوارد ب. طومبسون 
(ت. ۱.6۱۹۹۳" وبینما أخذت حقول أخرى e‏ باعمال باحثين من مثل غرامشي 
وطومبسون» لکن الدراسات الشرق أوسطية لم SLs‏ كثيراً بلك الدراسات قبل عام 
AAYA‏ 

إنه لأمر مفهوم عادة بأن "دراسات الأعوان“» کحقل مُسمّى ومتميز» قد ارتفت إلى 
مصاف الشهرة بين مورخي شبه القارة [الهندية] في أواخر سبعينيات القرن الماضي. 
فمع بداية عام ۰۱۹۸۲ وبإشراف راناجيت غوها على التحرير» بدأ مكتب مطبعة 
جامعة أوكسفورد في نيودلهي بنشر أجزاء من سلسلة "دراسات الأعوان: كتابات 
في تاريخ ومجتمعات جنوب آسیا". وبحلول عام ۲۰۰۱ كان dol‏ عشر جزءاً فيها 
أكثر من 47 مقالة قد ظهرت إلى الوجود. وفي سنة ۱۹۸۸ شارك غوها في تحرير 
s ja‏ وحيد حمل Selected Subaltern Studies Ùl pe‏ (مختارات من دراسات الأعوان) 
بتقديم من سعيد نفسه. وفي العام ۷ قام غوها بتحرير A Subaltern Studies‏ 
Reader‏ (القارئ في دراسات الأعو ان)» وفي سنة ۲۰۰۱ نشر دافيد لو دن كتابه Reading‏ 
Subaltern Studies‏ (قراءة في دراسات الأعوان)» وضمنه ملحقا ذکر فيه محتویات 
الاجزاء العشرة الاولی في السلسلة. ۱۳ 

وانتشر الاهتمام بالاعوان من خلال دراسات العالم الثالث على الاقل. ففي تسعینیات 
القرن الماضي تم تأسیس مجموعة دراسات الأعوان في آمریکا اللاتینیت*۱ وحذب 
التحلیل الذي قام عليه انتباه الباحثين في دراسات الشرق الأوسط. ومن المساهمین 
البارزين في نقاشات حديث ”الأعوان“ ظهرء على سبيل المثال» آصف بيات ومؤخراً 
جون تشالكرافت. وتمٌ عرض أعمال هذين المؤلفين بالإضافة إلى أعمال آخرين في 
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الجزء الذي حمل عنو ان Subaltern and Social Protest‏ (الأعو ان والاحتجاج الاجتماعي) 
من تحرير ستيفاني کرونین» ونشر سنة ۲۰۰۸. 

وكان في الدراسات الشرق أوسطية أن (oes‏ كما كانت الحالة في دراسة شبه 
القارة» أن الفترة "الحدیثة" هي التي شغلت أولئك الباحثين عن الأعوان. *' ففي الجزء 
الذي حررته کرونین» على سبيل المثال» لا يوجد سوى مقالتين من المقالات الاثنتي 
عشرة تناولتا أحداث واتجاهات فترة ما قبل القرن التاسع عشر؛ ولم تتناول أي من 
الأوراق الثلائة الخاصة بإيران فترة ما قبل القرن التاسع عشر من التاريخ الإيراني. 
وكذلك» فان أمثلة قليلة على الاستعانة بمقاربة ”التاريخ من تحت“ في الدراسات 
الشرق أوسطية: رکرنت؛ كما هي الحال مع مقالات كتاب کرونین» على الجانب 
"الحدیث؟ أو العصري.١١‏ 


"EE ANE ME " t» 
Ay eo اصوات من تحت‎ 


إن انشغال الدراسات الصفوية في الغرب بالجانب الحضري حتی هذا التاریخ يد 
هت ی Joa éd‏ و المصادر هه وق هر سار 
وتضمن هذه المصادر روايات أننجها رخالةآوربون غالباً ما كانوا يتكلمون هم 
أنفسهم القليل من الفارسية وأمضوا معظم أوقاتهم في العاصمة أصفهان» إضافة إلى 
مواد تولدت من عمل إرساليات وفعّاليات سياسية وتجارية غربية» قامت في معظمها 
على مصادر ذات أساس حضري. ش 

ومع أن إبران بقيت مجتمعاً ريفياً Le gas‏ على مدى القرنين المخصصين تقليديا 
للفترة الصفوية, الا أنه يصح القول» مع ذلك» إن المدن الايرانية شهدت نموا 
sU A‏ ا ل qup‏ ل ا 
عشر. ١"‏ 

وكان المشهد الحضري مشهداً c gor”‏ وأصوات الأعوان الحضرية مسموعة» 
حتى ولو بشكل غير مباشر» منذ السنوات الأخيرة لعهد عباس الأول على الأقل. 
»وتشنهد "الفرمانات* (المراسیم.الملکیة) التي صدرت خلال تلك الفترة ومنحت 





قلاع العقل 


تنازلات وامتیازات لمختلف أنواع النقابات» على سبيل المثال» على توسّع المجتمع 
الحضري في تلك الحقبة» وعلى النمو المضطرد في قوة هذه النقابات إضافة إلى 
الأزمات الاقتصادية. وكانت فرمانات ۹۹۹/ ۱۵۹۰ ۱۱۱۳/۱۰۲۲ التي منحت 
تنازلات ضريبية قد تمت صیاغتها في مسجد عمادي الشهیر في OUAIS‏ كما تمت 
في سنة ۱۲۰/۱۰۱6 كتابة فرمان في مسجد الجمعة في c3‏ استجابة لاحتجاجات 
متكررة» أبطل ضريبة كانت مفروضة على نقابة النسّاجين في المدينة. وكان النسّاجون 
قد أصبحوا في تلك الفترة 9 8 كبيرة جد في البلاد.“' 

آما في العاصمة أصفهان نفسهاء فيضم مسجد الشاه نصاً فرمان ۱5۲۵/۱۰۳۵ 
الذي یخفض الضرائب على ÉS‏ ع الحبال وآخرء يعود تاريخه إلى 0۱۲۸/۱۰۳۸ 
یخفض الضرائب على نقابات أخرى مُسماة. ویخفض فرمان ۱۰۳۸/ ۱۱۲۹ 
الموجود في نفس المسجد الضرائب على جملة من التجار الآخرين» من بينهم 
الحلاقون. ۲۰ 

ويشهد على اهتمام النخبة المعاصرة بالانزعاج الذي كان يظهر بين التجار 
الحضریین والفنانين وعناصر الحرفيين» وبشكل خاص الأوربيون الذين لاحظوا أثناء 
زياراتهم لایران في أربعينيات القرن الحادي عشر الهجري/ ثلاثينيات القرن السابع 
عشر الميلادي» Lake of‏ الأول» بعد أن تملكه الخوف من أنشطة بعض مقاهي 
أصفهان - التي رعاها الفنانون والشعراء والموسيقيون والقصّاصون والمتصوفة c=‏ 
أوفد رجال دين لمراقبة نشاطاتها وإلقاء الخطب [يوم الجمعة] أو إمامة الناس في 
M‏ 

وترامنت فرمانات أصفهان الثلاثة» هي واهتمام الشاه بنشاطات المقاهي» مع 
التغییرات التي تعلقت بالتعابیر الروحية لدی الأنظمة الدنیاء ولا سيما ظهور أسلوب 
صوفي ذي أساس حضريء والتقدیر المهدوي الممنوح لابي مسلم (ت. ۱۳۷/ 
٥‏ الوكيل الايراني العلوي للحر 35 العباسية في خراسان. ولم يكن هذا النوع 
من التقلید جدیدا في إيران أو في الفترة الصفوية؛ ولکن ظهوره في خلفية حضرية في 
أوائل القرن السابع عشر یمکن أن یتحدّد بظهور مقالات بين عامي ۱۱۲/۱۰۳۲ 
و ۱۱۲۹/۱۰۳۸ تهاجم تبجیل أبي مسلم. ۲ 


o0." 
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أزمات اقتصادية - اجتماعية وسياسية في عهود خلفاء عباس الأول 


ما إن توفي عباس الأول وتولی حفيده صفي (ح. NIETO‏ 
الحكم من بعده مباشرة حتى انفجرت ثورة مهدوية في جيلان» المحاذية لقزوين» 
اجتذبت الآلاف ورافقتها أعمال نهب واسعة الانتشار في المنطقة. وكان استهداف 
المشاغبين لمستودعات التجار وتلك العائدة للملك المحتوية على الحرير» السلعة 
الخاصة بالتصدیر ذات القيمة العالية» بشکل خاص قد أوحى بوجود Ax‏ اقتصادي 
MET‏ 

وخلال آشهر أيضاً تم اکتشاف تورط ابن لعباس» مع أفراد آخرین من ال سرة المالكة 
وشخصیات عديدة من رجالات DAN‏ في مؤامرة للاطاحة بصفي» و أعدموا جميعاً. 

وفي حزیران/ یونیو ۱۰۳۹/ ۰۱۲۳۱ أي بعد سنتین من تولي صفي الحکم» قام 
صهرٌ لاحد قادة الجيش الصفوي يُدعى درویش رضا بثورة في العاصمة السابقة 
للصفویین» قزوين. و أعلن رضا نفسه "صاحب الزمان”» وهو لقب يحمل إشارة شيعية 
مميزة إلى الامام الثاني عشر في الغيبة ويُذكرناء عند اجتماعه مع حدیث صوفي علني» 
بجوانب من الألفية الصفوية التي سادت خلال السنوات الأولى من القرن السادس 
عشر. وقبل سحقهم أجبر المتمردون على التراجع والانسحاب إلى المقام المشهور 
في المدينة» حیث كانت توقعات "المهدي" الدعي بخصوص الإحياء الوشيك لراعي 
المقام السيد المثوفى قد اجتذبت جمهور! لا باس به. و کذلك شکلت الاهتمامات 
المادية قضية في هذه الثورة کتلك التي كانت في جیلان.٩۲‏ 

وفي العام ١577/١١4١‏ تمت إزاحة أعضاء تحالف الوزراء ورجال الدين 
الموالين لجد صفي» عباس» من مراكز النفوذ في البلاط - بعضهم بالقوة - وجرت 
تصفية من تبقى من المنافسين المحتملين للعرش وتعيين رئيس جدید للوزراء هو سارو 
تقي سنة ۰۱۱۳/۱۰44 

لم يتباطأ أعداء الصفویین في استغلال الفرصة من أجل تحقیق مکاسب على 
الأرض وفرتها لهم هذه الانتفاضات. فخلال الأشهر الستة الاولی من ولاية صفي 
احتل العشمانیون همدان وهاجموا بغداد. كما احتلوا تبریز لفترة وجيزة سنة 4۵ ۱۰/ 
۵ . وفي العام ۱۱۳۸/۱۰4۸ استولی المغول على قندهار» واستولی العثمانیون 
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على بغداد وعلى مدينتي المقامات الشيعيتين النجف وكربلاء. كما ابتدأ الأوزبكيون ما 
سيبلغ إحدى عشرة غزوة لتخوم أراضي الصفويين الشرقية خلال عهد صفي» ونهب 
البرتغاليون مدينة قشم على الجزيرة التي تحمل الاسم نفسه في الخليج. واضطر 
الصفويون للاعتراف بفقدانهم شرقي العراق بموجب ”معاهدة زوهاب؟ التي وقعوها 
مع العثمانيين في أيار/ مايو 59 ۱۰/ ۰۱۱۳۹ 

أما مركز الدولة فقد سبق له أن أصبح في حالة مالية مريعة: مبالغ مالية كبيرة كانت 
قد ذفعت لرجالات القصر والأقاليم لضمان قبولهم بتولي صفي للحكم. ثم أن العراقيل 
التي واجهت التجارة البرية بين الشرق والغرب خلال حروب العثمانيين وتدهور 
العائدات من الحرير التي تزامنت كلها مع ثورة جيلان جعلت أمر إعادة التفكير بالأمور 
المالية وتنظيمها شيئاً ملخا. فألغي مشرو ع عباس الأول Jom‏ مياه نهر قارون لتمرٌ 
عبر العاصمة وكذلك قانون ۱۱۱۹/۱۰۲۷ لاحتكار البلاط تجارة الحرير؛ والقرار 
الأخير جاء 13 على ”هدية“ مالية كبيرة من جماعة تجار العاصمة الأرمن كانت 
الحكومة بحاجة ماسة إليها. وتحرك الوزير الأكبر» سارو تقي» عند تعیینه في منصبه 
لتأكيد السيطرة المركزية على أراضي الدولة في إقليم 50 GA y e‏ تدفق الضرائب 
إلى المرکز» ومراقبة إنتاج الحرير في منطقة قزوين عن كثب» ورفع مستويات الضريبة 
في مختلف أنحاء المملكة,*۲ 

وتواصلت الدسائس والمكائد متسارعة بين النخبة الحاكمة في السنوات التي 
أعقبت وفاة صفي مباشرة وتولي ولده الحكم باسم عباس الثاني (ح. ۰۵۲ ۱- 
(Qv ۲ ۷‏ ففي سنة ١5146 fy oo‏ وقع انقلاب في القصر في 
النهاية وضع حداً لوزارة سارو تقي» وقتل الوزير نفسه» وجاء إلى السلطة ترتيب 
نخبوي جديد 0355 من عناصر سبق لها أن هيمنت على البلاط في السنوات الأخيرة 
من حكم عباس الأول. 

كما شهدت السنوات نفسها استفحال مسألة تدفق النقد. ففي وقت مبكر من 
ذلك القرن كانت كل من شركة الهند الشرقية الإنكليزية (EIC)‏ وشركة الهند الشرقية 
الهو لندية (Vereenigde Oost-Indiische Compagnie, VOC)‏ المشترين الرئيسين للحرير 
الإيراني» الا أنهما كانتا تشتريان الحرير من أمكنة أخرى في ذلك الوقت بأسعار 
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آرخص. ثم آقدمت کل من شركة الهند الشرقية الإنكليزية» التي توقفت عن شراء 
الحریر الايراني سنة ۱۰۵۲/ ١٤٦١ء‏ والشركة الهولندية» التي لم تشتر أي حرير بين 
عامي fA eoo‏ 1146 و ۱۰۱/ 1101 على تحويل أرباحهما التجارية بالكامل 
إلى نقد كانتا تقومان بتصديره» وذلك بمساعدة من التجار الأرمن المحليين والتجار 
الهنود (البانيان) واليهود. فقام وزير عباس الثاني الجديدء خليفة سلطان (ت. [M‏ 
))١56060-4‏ بتعويم (أو تخفيض قيمة) العملة سنة ۱۰۵۵/ ١5140‏ وحوالي 
١5484‏ بأمل إنعاش التجارة» وشن حملة لتحويل الأقليات إلى الاسلام.۲۰ 
ثم قام الهولندیون بتخفيض جديد لمشترياتهم من الحرير الإيراني بعد سنة 51 /١١‏ 
۲ بالرغم من المعاهدة التي وقعوها مع إيران في تلك السنة وتعهدوا فيها بزيادة 
مشترياتهم وخفض تدفق النقد. 

واستفحلت أزمة النقد أكثر بالشتاء القاسي لعام [Y‏ > ۰۱۱۵6-۱15 الذي 
امتاز هو نفسه بمجاعة شديدة وتضخم مالي واسع الانتشار. وتوفي الوزير خليفة 
سلطان في نفس ذلك الشتاء وخلفه محمد بك الذي بذل جهودا إضافية لخفض 
مستوى تدفق النقد. OUS‏ محمد بك» مثل سلفه؛ أرمنياً تحول إلى الإسلام. وقد 
تحرك ضد مجموعة الأقليات التي ارتبطت بتجارة تصدير النقد - ولا سيما التجار 
الأرمن واليهود المحایین - محاولاً تحويل الأخيرة إلى الاسلام وطرد الأولى من 
المدينة نفسهاء وذلك لفرز تلك العناصر المحلية المتورطة أكثر من غيرها في تصدير 
النقد وجعلها كبش فداء للمعاناة الاقتصادية السائدة."" وفي العام ۱۰۶/ ۱56۹ 
حری تنفيذ مسح ضريبي جدید وأقدم الوزیر على خفض بعض النفقات العسكرية. 


توفر مواد المصادر شهادة على جهود المركز المبذولة للتعامل مع UY‏ العملية لهذه 
الأزمات على النسیج الاجتماعي. ففي العام ET‏ ۱۲۳۹/۱۰ صدرت أربعة فرمانات 
تخفض الضرائب المفروضة على شرائح مجموعات متنوعة» ومنها التقابات وفقراء 
المناطق الحضریة؛ بینما ترفع الضرائب في الوقت نفسه على شرائح أخرى» ولا 
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سیما جماعة الأرمن» بهدف السماح للحکومة بتخفیض الضراثب على الجماعات 
الأولى.*” 

وكذلك أقدم البلاط على محاولة شد انتباه الجمهور إلى أمور أخرى. فجرى ”رفع . 
مستوی" مناسبات الدولة في ذكرى استشهاد الامام الثالث الحسين» في كربلاء في 
شهر محرّم سنة 01۸۰/٩۱‏ خلال هذه الفترة» Lib‏ لمشاهدات الزوار الأوربيين» 
وذلك من خلال تكريس اهتمام خاص بتنظيم المساهمات [المالية] "الشعبیة" في 
نفقات هذه المناسبات. كما بذلت الجهود لتوسيع ارتباطات البلاط بالمؤسسة الدينية 
وتخديد اقترانه بالثقافة الفارسية.*' ومن الممكن أيضاً اعتبار حملات كبش الفداء 
العديدة التي شنها البلاط ضد الأقليات» المذكورة أعلاه» بمثابة جهود لمقاومة الاثار 
العملية للأزمة الاقتصادية. 

وكان صفي»› خليفة عباس الأول» قد واصل سياسة جده في إرسال رجال الدين 
إلى مقاهي العاصمة. وفي وقت متأخر من خمسینیات القرن الحادي عشر/ أربعينيات 
القرن السابع عشر قرر الوزير خليفة سلطان إغلاق الحانات وحظر أشكال معينة من 
الترفيه الذي تقدمه المقاهي» وهي آمور ترافقت مع حملته ضد الأقليات وراحت تشير 
إلى قلق البلاط المتواصل تجاهها باعتبارها نقاط بؤرية للاضطراب الروحي "الشعبي" 
المستمرء الذي لقي تشجیعاً بالأزمة في الحالة الاقتصادية. ويشهد على مثل هذه 
الاضطرابات في هذه الفترة عمليات طرد محمد بك لموظفين محليين أساسيين في 
عامي 30 [A‏ ۱۱۵۰ و۸ ۱۰/ ۱۲۵۷ استجابة لاحتجاجات من جانب نقابات 
أصفهان. 


جدل مناوئ للصوفية من ستینیات القرن الحادي عشر الهجري/ 
خمسينيات القرن السابع عشر الميلادي: نافذة على ما هو ”شعبي“ 


كانت فئات عامة الناس معجبة بالحديث الذي اتبع الأسلوب الصوفي في السنوات 
التي أعقبت وفاة عباس الأول بنفس القدر الذي كان عليه خلال السنوات الأخيرة 
من عهده» والشاهد على ذلك تواصل الحديث المناوئ للصوفية بعد هذه الفترة 
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واستمراریته. بهذا الشکل, نجد في العقدین اللذين ابتدأا سنة [NY‏ ۱۳۳- 
۶ - أي Obl‏ عهدي صفي وولده وخليفته عباس الثاني - أن بضعاً وعشرین 
مقالة كانت قد گت في مهاجمة شعبية أبي مسلم والقصاصين ين الحضریین الذين قيل 
إنهم يروجون لهذا التقليدء 22 185 رجلاً مُحدّداً من رجال الدين» هو تقي المجلسي 
(ت. ۰۷۰ ۱ ۵ ) بسبب انتقاداته اللاذعة بشكل خاص. 

وکان سارو تقي معادياً بصورة واضحة خلال وزارته» للمهدوية البديلة القائمة 
على co LAT‏ الصوفي» والتي ظهرت في السنوات الاخيرة من عهد عباس الأول. 
وانقطعت العلاقات بين البلاط وبعض کبار رجال الدین من زمن عباس الأول ممن 
کانوا متعاطفین مع أسلوب البحث الصوفي» وتم تعيين رجال دين من مستوی متوسط 
ممن کانوا معادین لتلك العقائد والممارسات» من مثل علي نقي كمرائي و حبیب الله 
الكرّكي» وكلاهما معروفان بعدائهما المکشوف للصوفية» في مناصب دينية رئيسية. 
ولا شك في أن حضورهما في البلاط قد Ad‏ إنتاج المزید من المقالات المناوئة 

وبالمقایل, فقد أقدم البلاط إبان وزارة خليفة سلطان الذي خلف سارو تقي» على 
التواصل مع ممارسي النموذج الصوفي من الزهد والتقوی کجزء من الاستراتيجية 
الأشمل لاستحضار الح کات الرو حية المعاصرة الأكثر راديكاليةٌ وجعلها تحت تأثير» 
إن لم يكن سيطرة» البلاط من أجل الحد من أي أخطار قد تتهدد استقرار المملكة 
عموماًء والعاصمة بشكل خاص. فبعد وفاة كمرائي * شيخ الاسلام في أصفهان» سنة 
[yore‏ ۰ والصدر الكرّكي (رئيس الموسسة الدينية من ناحية عملية) سنة 
[yeu‏ ۱۹۳-۲ قام عباس الثاني» سنة [Y 1o‏ ۰۱۲۵۶ باستدعاء تقي 
المجلسي نفسه وزمیله الذي يشبهه في عقلیته فيض الكاشاني (ت. ۱2۸۰/۱۰۹۱ 
اللذین اشتهرا بمیلهما إلى البحث الفلسفي والعرفاني» إلى DAN‏ کجزء من هذه 
العملية ۲۰ 

غير أن المجادلات الانفعالية واصلت تسارعها. وبالفعل» d‏ من سات القرن 
الحادي عشر الهجري/ خمسينيات القرن السابع عشر الميلادي بدأ كتاب المقالات 
المناوئة للصوفية يركزون هجومهم على مجموعات صوفية محددة وعلى عقائدهم 
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وممارساتهم التي زعم آنها غير آرئوذكسية. وسبق للمؤلفين أن جمعوا في البداية بين 
هذه التهجمات وتلك التي تناولت تبجيل أبي مسلم. ثم أصبح كتاب المقالات مهتمين 
تدريجياً بمجموعات صوفية محددة وبمعتقدات ونشاطات أفرادها "المتطرفة*. 

وتوضح ثلاثة نصوص eal‏ تلك السنوات هذا ei‏ أولها باللغة الفارسية 
بعنوان حديقة الشيعة» الذي كان تاريخاً للإسلام وللشيعية الاثني عشريةء على الرغم 
من نسبته إلى أحمد بن محمد الأردبيلي (ت. CS »)١ 6 jaar‏ في دكن سنة 
CEA ۸‏ وجری ادخال فقرات هجاء وحشرها فيه تناولت تقلید أبي مسلم 
والصوفية. وتضمن الهجوم على الصوفية هجوما شرسا على عقائد وممارسات (حدی 
وعشرین مجموعة صوفية لم یسبق لها أن كانت موضع هجوم في الادب المناوی 
لابي مسلم الذي جری |نتاجه حتی تلك الفترة.۲۱ 

وانهمت المجموعات المحددة بالاعتقاد بمثل تلك العقائد الالحادية کالحلول 
والاتحاد ووحدة الوجود. وقیل إن بعضها كانت مشركة؛ أي زعمت الشراكة مع ال 
بینما قيل إن بعضها آمنت بالعجسیم والجبر وزعمت gh‏ غ مرحلة الکشف والکرامات» 
وأنها رفضت ساطة علماء الدين وعلم الکلام الرسمي لمصلحة علم الباطن. gl y‏ 
مجموعات آخری بالتخلي عن بعض الممارسات المفروضة کالصلوات اليومية 
والصوم والحج» وبارتداء ألبسة غير مناسبة کالصوف وقبعات اللباد والبسة صفراء 
اللون» وبمصاحبة المجانین. 

ونسب المولف إلى هذه المجموعات أيضاً ممارسات كانت شاذة بکل وضوح» 
إن لم تكن منحرف وذات طبيعة جنسية بصورة أساسية» کالزنا واللواطة ومعاشرة 
الغلمان أو المبتدئین في الصوفية. وقال المولف» على سبیل المثال» إن الوصلية کفرت 
أي فرد منها یرفض عروضاً من فرد آخرء بینما وصفت الفرد الذي يقبل بها بالوصول 
إلى مرتبة الولاية (أو الصحبة مع الله). كما oeil‏ هذه المجموعات بممارسات غير 
سليمة كشرب الخمر والرقص والغناء والاختبار الروحيء أي الاستماع للشعر أو 
الموسيقى والمشاركة في تجمعات يحدث فيها تصفيق باليدين. 

كما وقيل إن الإلهامية» على سبيل المثال» ترفعت عن اتباع علم الكلام ومعرفة 
العلم الاخروي بهدف دراسة الشعر والطرف والترتمات, والنغمات» والمطربین» 
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والغناء والأغاني (السرود). وذكر آنهم حفظوا الشعر ذا الميول الالحادية وزعموا ”أننا 
نتعلم في لحظة کل ما يفهمه العالم (من أهل الظاهر) طوال حیاته من القراءة والدر اسة 
والنظر* وجادلوا بأن الحلال والحرام هما شيء واحد بالنسبة لهم. T‏ 

وتوحي إشارات الموّلف إلى بعض المجموعات بوضوح أن هذه المجموعات 
كانت ناشطة في زمنه. ففي مناقشته المستفيضة للمجموعة الأولى» الوحدتية - الذین 
قالوا بالجیر وزعموا الکشف و الکرامات - على سبیل المثال» ذکر المؤلف أنه حضر 
أحد مجالس هذه المجموعة. آما المجموعة السابعة - المباهية - فقد انهموا بالسرقة 
والشذوذ الجنسي. بينما SS‏ أن بعض الكاملية - المجموعة الرايعة عشرة - دعوا 
إلى التخلي عن أي محاولة لکسب العیش؛ وإلى تناول وجبات طعامهم في بيوت 
غيرهم» والتردد إلى الأسواق لصرف التجار عن آعمالهم» والمشاركة في المجالس 
حیث Sy‏ 0 هناك تصفیق بالیدین ورقص وغناء والترویج لمعاشرة الغلمان. cay‏ 
المجموعة الثامنة عشرة - الجورية - بالاستدانة والحصول على القروض ثم التخلف 
عن سدادها إضافة إلى السرقة. 

ولاحظ المولف عندما ناقش المجموعة العشرين» الجمهورية أنه كان من 
المقبول الإقرار بوجود مجموعتين صوفيتين في الأصل - الحلولية والاتحادية - إلا 
أن معظم الفروع التي تفرعت عن هاتين المجموعتين كانت قد انقطعت وأن معظم 
متصوفة زمانه كانوا من مجموعة الجمهورية. وذكر أن هولاء اعتقدوا بان ثمة شيء ما 
من الالهي موجود داخل كل شخص» وأن لحم الخنازير والكلاب طاهر. كما اعتقدوا 
بممارسة الجلوس في عزلة لمدة أربعين يوماً. ولاحظ عند وصفه للمجموعة الحادية 
والعشرين» الزرّاقية» أن عناصر من المجموعة الثامنة عشرة — الجوريّة - قد انضمت 
إلى الزراقية ”في زماننا“» كما يقول» من أجل خداع العوام. وذكر حول الزرّاقية أن 
"بعضهم يذهبون إلى بيوت أناس ضعاف العقول ويغرونهم... وبعضهم يذهبون إلى 
دكاكين Jal‏ البازار ممن يجهلون أحكام الدین؛ فيجلسون أمامهم ويتمكنون من 
خداعهم بنقاشاتهم“. كما اتهمت مجموعة الزراقية برفض سلطة رجال الدين وسلطة 
الأسياد (المتحدرين من النبي) والترویج لمعاشرة الغلمان والرجال» والرقصء والغناء» 
والسماع والغياب عن الوعي [أي الاغماء]» والتصفيق باليدين. 
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وفي العام ٠٠٠١ [Yee‏ ظهرت مقالة قصيرة باللغة الفارسية بعنوان صلوات 
الشيعة. وربما كان المؤلف شخصاً يدعى مير لوحي (ت. بعد ۱۹۷۲/۱۰۸۳ برز 
في مهاجمته المادية والكلامية لتقي المجلسي. ومع أن هذا الهجوم كان في الأساس 
ضد تقليد أبي مسلم إلا أن المؤلف خاطب وأدان» بصورة خفية, الغناء والتصفيق 
باليدين» والدوران في المكانء والغياب عن الوعي الذي مارسته الزرّاقية» المجموعة 
الحادية والعشرون في كتاب الحديقة السابق. وبالفعل» فإن إشارة مير لوحي إلى هذا 
الكتاب» وإلى مولفه المتوفى منذ مدة بعيدة» تساعد في تحديد تاريخ ظهوره بما في 
ذلك الأقسام المناوئة للصوفية التي تمت مناقشتها أعلاه. ويحدد مير لوحي عبارة 
”هذا الوقت؟ في سياق المقال بالفترة بين ۱۰۵۰/ hy ۱۱۲ citi‏ 
۰ ویذکر آن العدید من معاصریه من علماء E‏ ومنهم گمرائي والكرکي» 
قد أصدروا فتاوی تدين أفعال الزراقية, ۲۲ 

وفي وقت ما قبل وفاة تقي المجلسي سنة ۱۰۷۰/ 2١11059‏ كتب محمد طاهر 
قُمّي (ت. ۱۰۹۸/ (VAY‏ مقالة قصيرة بالفارسية أيضاً بعنوان الرد على الصوفية )35 
صوفية). ومثل OLS‏ الحديقةء الذي قبل هذا المؤلف بتأليفه من قبل الاردبيلي؛ فقد 
تكونت المقالة من قسمين يهاجمان الصوفية عموماً ويشجبان عقائد وممارسات 
عشرين مجموعة صوفية محددة. فيما عدا ذلك فإن مداخل أسماء وعقائد وممارسات 
المجموعات العشرين كانت أقصرء لكنها نسخ تامة عن المداخل الخاصة بالقسم 
المطابق لها في OLS‏ الحديقة» وهو ما يوحي Ob‏ محمد طاهر كان مؤلف تلك الأقسام 
في الكتاب الأقدم "t ge‏ 

إن مقارنة توصيفات call‏ العديدة لعقائد وممارسات المجموعات المحددة 
الواردة في القسم الثاني من مقالة الرد مع تلك التي وردت في كتاب الحديقة السابق 
تعيد لفت الانتباه. فالمدخل الثالث للقمي بعنو ان ”الشمر اخیة" (السادس في الحديقة) 
ليس سوى الأسطر السبعة الأولى من مدخل الحديقة حول ممارسات المعاشرة الشاذة. 
وكذلك Op‏ المجموعة الخامسة عند القمّي هي عبارة عن نسخة كربونية مفترضة 
للمجموعة التاسعة في الحديقة» أو الحالية. فالمؤلفان يدينان المشاركة في التصفيق 
باليدين» والسماع» والرقصء والعزف بالآلات» والغياب عن الوعي» حيث ذکر أن 
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الأخير يور في التقرّب إلى الله. أما مدخل القمّي للمجموعة السابعة عشرةء الالهاميق 
فهو نسخة مختصرة من المدخل الخامس عشر في الحديقة. وكلاهما رکزا على حب 
أعضاء المجموعتين للموسيقى والغناء على حساب الدراسات الدينية. 

ومع أن العديد من الإشارات إلى نشاطات المجموعات المتنوعة في مقالة (coil‏ 
المختصرة قد E‏ و اقتطعَت إلا أن العديد من مثل هذه الإشارات قد بقيت وحافظت 
على وجودها. فالزرّاقية code‏ رقم عشرين عند القمّي وواحداً وعشرين في الحديقة 
وكانت المجموعة الأخيرة التي يرد ذكرها في العملين. وكانت معظم مداخل القمّي 
متوفرة في العمل الأقدم في التأليف. ولم يذكر القَمّي الزرّاقية في البازار كما فعل AS‏ 
الحديقة» لكنه أشار إلى نشاطاتهم في زمنه. غير أن مقالة الرد فصّلت - كما فعل AS‏ 
الحديقة بإطناب أكبر- في حبهم للسماع والرقص وأشكال التعابير الموسيقية الأخرى» 
وارتدائهم قبّعات اللباد والشالات العسلية اللون. وذكر القمّي أيضاء بصورة مشابهة 
لما فعله مؤلف الحديقة» ما اذعوه من ممارستهم الكشف والكرامات وبغضهم للعلماء. 


خلاصة وخاتمة 


من خلال تأكيدها على الفترة الحديثة تبدو دراسات الأعوان أقل ملاءمة من مقاربة 
”التاريخ من تحت" للمؤرخين الاجتماعيين البريطانيين كي تساعد في فك تشابك أي 
من الحقائق القابلة للتمييز والإدراك مع الحديث الصوفي. وكان هؤلاء المؤرخون قد 
بهرتهم فترة ما قبل الحداثة فعاينوا العالمين الديني والاجتماعي - السياسي واعتبروهما 
كقطعة أو خاصية أساسية من خصائص ما قبل الحداثة» وشعروا بالارتياح مع الدليل 
غير المباشر بنفس المقدار الذي شعروا فيه مع المباشر. 

وبالمقابلة مع دراسات الأعوان الحديثة» فان أي مواد لمصادر أولية باقية أوجدتها 
الطبقات الدنيا من الريف والحضر من فترة ما قبل الحداثة تميل OY‏ تكون ضئيلة 
بالفعل. ففي هذا المجال» وحتى cary JU‏ فإن المعلومات المتعلقة بمعتقدات 
وممارسات المجموعات الصوفية التي تمت مناقشتها أعلاه تبقى مستقاة من مصادر 
معادية بصورة أساسية» وثمة موازاة بينها وبين المعلومات المتوفرة حول مجموعات 


۱ ۵ 


قلاع العقل 


كالرانترز (Ranters)‏ في إنكلترة القرن السابع عشر. لكن الرانترز قد اجتذبوا بعض 
الاهتمام البحثي على الاقل.*۳ آما الباحثون في الحديث الديني من الفترة الصفوية 
فقد اقتصر اهتمامهم» بالمقابل» على أصوات النخبة وتجاهلوا تلك الأصوات التي 
تم تصويرها في الحديث المناوئ للصوفية من تلك LN‏ ولم يتابعوا الإشارات 
إلى تلك الأصوات ”من تحت" لا ريفياً ولا حضرياً» حتى في الحالات التي كان 
فيها ثمة ما يشهد عليها في المصادر الأولية غير الدينية المعاصرة."" 

وكما هو مذكور في المصادر المُشار إليها هناء فقد وجه الاتهام إلى الرانترز 
البريطانيين بالاعتقاد بعقائد غير رشدية ومناوئة عموما للعقائد والممارسات القائمة» 
ومنها الاعتقاد بان الأفعال التي تعتبر تقليدياً أفعالاً آئمة هي ليست كذلك بسبب 
الحلول الالهي فيها. فإذا لم يتضح إلى أي مدى يمكن تحديد التفاصيل الفعلية لعقائد 
وممارسات المجموعات الصوفية من الفترة الصوفية» ناهيك عن أي تغيبرات طرأت 
عليها خلال هذه الفترة» بالاعتماد فقط على الدليل غير المباشر المتوفر - فهل يستطيع 
المرء الاستنتاج من غياب الهجاء الموجه إلى أبي مسلم» بدا o Ju‏ للقمّي» على سبيل 
المثال» Ob‏ الممارسين المعاصرين لأسلوب البحث الصوفي أنفسهم كانوا قد تخلوا 
عن التركيز عليه؟ - OP‏ طبيعة الحديث ”الصوفي“ المناوئة لما هو قائم تصبح ذات 
دلیل واضح. إن مؤلفي الرسائل الثلاث المذكورة أعلاه قد سلطوا الضوء على الأنظمة 
البديلة المميزة لعقائد وممارسات هذه المجموعات. إضافة إلى المصادر البديلة التي 
افترضها أفرادها كقاعدة يقوم عليها العلم. وكانت بعض المجموعات المذكورة في 
كتاب الحديقة قد رفضت العلم الرسمي: فالإلهامية كانوا يتكبرون على دراسة العلم 
الرسمي لصالح اللجوء إلى صور العلم الباطنية؛ بما فيها دراسة الشعر والغناء. بینما 
اعتقدت مجموعة الجمهورية» التي زعم أنها كانت أنشط المجموعات في الفترة 
الصفوية - وبصورة مشابهة للرانترز -» Ob‏ ثمة شيء من الإلهي موجود داخل كل 
واحد. 
ويبدو أن اللجوء إلى مثل مصادر العلم البديلة قد att‏ البعض منهم على التخلي 
عن بعض الأعمدة الأساسية للدين كالصلاة والصوم والحج إضافة إلى ممارسة صور 
متنوعة أخرى من السلوك والاعتقادات أكثر تطرفأء ورفض المؤسسات القائمة التي 


۰۱۹ 


الصفویون و "الاعوان*: رفع الصوت 


آمنت بالمعتقد والسلوك الرشدیین» وبدورها المرجعي؛ لكن لیس من قبیل المصادفة: 
في تحديد تعريف وممارسة ما آمنت به . وهكذا فقد cs gil‏ الزراقية قية» المجموعة التي 
نشطت بوضوح إبان تلك الفترة» بممارسة صلاة ذات سلوك متطرف وبرفض سلطة 
رجال الدين والأسياد» إضافة إلى محاولاتها الناشطة لخداع العامة. 

لکد فان بعض الاتهامات الأروع جُمقت ضد المجموعات التي ذكر مولفو 
النصوص الثلاثة المذكورة أعلاه أن لها اریخا" وأن تکرارها عبر بوضوح عن 
محاولة لتلطيخ صورة مجموعات الفترة الصفوية وتشويهها بمعتقدات الماضي غير 
الرشدية. 

Uy‏ تكن حقيقة معتقدات وسلوك مجموعات القرن السابع عشر هذه ÓP‏ من 
الممكن» في الحد الأدنى على الأقلء الاتفاق على أن هذه العناصر كانت تسعى» وسط 
ثورات اجتماعية - سياسية cl pas‏ واقتصادية خصو che‏ إن لم تكن قد لقیت تشجيعا 
منهاء إلى ”التخلي عن السلطة التوسطيّة والتفسيرية التي زعمتها العناصر الرشدية Ub‏ 
للعزاء والمعنى في علاقة قريبة مباشرة وحاضرة مع الله“.؟" 

وكان باحثون معاصرون في التقليد الشيعي الأصولي قد زعموا تلك السلطة 
لأنفسهم. ومن هوّلاء كمرائي والكرّكي اللذان شغلا مناصب أساسية في DIN‏ في 
تلك الفترة» وسبق أن آشرنا إلى عدائهما لهذا النوع من البحث والاستقصاء. وقدمنا رأيا 
في مكان آخر بأن نفس السلطة قد تمسكت بها شخصيات من الإخباريين المعتدلين 
كفيض الكاشاني وتقي المجلسي» وكلاهما تمسكا بصورة منتظمة بضرورة اللجوء 
إلى ولاية رجال الدين من شاغلي المناصب والمدربين فيما يتعلق بتفسير العقائد 
والممارسات اليومية» واستنکرا النشاط الصوفي ”الشعبي“. ولذلك ليس مدهشا 
أن نجد نطاقاً من باحثي تلك الفترة كانوا بصورة مساوية من أصحاب الصخب في 
شجبهم للحديث ”الشعبي“ طوال تلك المدة.۰* 


oyy 


الحواشي 


. ظهرت "نظرية التحدیث" في الدراسات الشرق أوسطية قبل سبعینیات القرن الماضي بفترة 
طويلة. انظر على سبیل «JU‏ دانیال لیر 5 « The Passing of Traditional Society‏ (نيويورك› 
۸ الوصفة الاقتصادية الداعمة لنظرية التحدیث نجدها مقدمة في والت روستو em)‏ 
The Stages of Economic Growth ۳‏ (کمیریدج (VAY‏ وعند غوستاف فون 
غرونبوم (ت. ۰۱۹۷۲ إسلام العصور الوسطىء الذي كثيرا ما قيل إنه أفضل مثال على مشروع 
الاستشراق 

. یعود تاريخ «Middle East Report and Information Project‏ أو (MERIP)‏ التي هي اليوع Middle East‏ 
Report‏ إلى AV Y‏ وئمة مجلات لم تعد مو جو 53 منها مجلة Review s ۱۹۸۲-۱۹۷۵ ( Khamsin‏ 
of Middle East Studies‏ (ستة آعداد نشرت في ۱۹۹۳-۱۹۷ Review of Iranian Political‏ 
(RIPEH) j| «Economy and History‏ (۱۹۸۱-۱۹۷۲). وظهرت في السنوات الاخيرة من العقد 
ضمن منشورات جمعية دراسات الشرق الأوسط في آمریکا MESA) HN‏ وبالمثل لم تعش 
جمعية در اسات الشرق الاوسط البديلة (AMES)‏ طویلا. 

. العدید من هذه الترجمات كانت قيد الطبع قبل فترة طويلة من ظهور کتابات من مثل کولین غوردون: 
مح. 3 . p 3) Power/ Knowledge: Selected Interviews‏ )65 ۱۹۸۰) وبول رینبو مح. Foucault‏ 
Reader‏ (نيويورك» VIALE‏ وكانت سياحة aS‏ في إيران سنة ۰۱۹۷۸ ثم لقاؤه اللاحق في نفس 
السنة مع الخميني (ت. ٩‏ في باریس» وتقریظه فيما بعد للثورة أمرأًمُشكلاً. حول تقییم تجربة 
فوکو الايرانية انظر جانیت آفر ي و کیفین ب. Foucault and the Iranian Revolution «O y X‏ 
(شیکاغو» (QU o‏ 

. فير ناند بر وديل» La Méditerranée et le mond méditerranéen a l'époque de Philippe II‏ (باريس» 
۹ )؛ 5 جمة سيان رینولدز (لندن» A VY‏ ١)؟‏ ایمانویل و الرشتاین»:1 The Modern World-System‏ 
Capitalist Agriculture‏ (نیویورك 91/5 .)١‏ 

. عندما تم تأسیس مرکز cae eta ao‏ ی O‏ ية والحضارة سنة ۱۹۷ 
في سوني في بیمنغماتون» كان والرشتاين أول مدير له. وقد تضمنت أعمال p‏ أمين ترجمة 
لکتابه (من Accumulation on a world Scale «(VY + ple‏ (نیویورك (VAVE‏ وتر جمة لکتابه 
(من عام Imperialism and Unequal Development(\ AYY‏ (نيويورك» y CV AVY‏ کانت نظرية 
"الاعتماد والتبعية“ قد شاعت على ید أندريه غوندر فرانك الذي یکشف Capitalism and AS‏ 
Underdevelopment in Latin America‏ (نيويورك» 3717 )١‏ عن اهتمام La‏ بما یقع خار ج نطاق 
هذا الحقل. وکان فرانك بيني على أعمال اثنين آخرین من "الغرباء" هما راؤول بريبيش وهانز 


الصفویون و "الاعوان*: رفع الصوت 


5. انظر روبرت برينر» ”أصول التنمية الرأسمالية: نقد للمار کسية السمثية -الجدیدة" في مجلة New Left‏ 
,)١91/1/(1٠١ 5 Review‏ صه ٩۹۲-۲‏ وهي تبقى قراءات أولية. ويعمل برینر حالياً خبيراً في التاریخ 
الاجتماعي الأوربي في منظمة -UCLA‏ 

۷. عقب الثورة مباشرة ظهر AS‏ بنيدكت أندرسون» Imagined Communities: eos on the‏ 
(AY OAI) Origin and Spread of Nationalism‏ وهو کتاب آخر موثر من خارج الحقل. L.‏ 
جيني غارثويت لتذكيري بهذا العمل. وكان آندرسون قد قرن نفسه بحذر بدراسات شرق آسیا. .ومع 
Lal‏ يمكننا القول إن مساهمات أندرسون كانت ذات أثر أكبر لاحقاء إلا أنه ظهر في السنة نفسها 
کتاب jl‏ و واتسون» yS) Agricultural Innovation in the Early Islamic World‏ یدج ونیویورك 
۲۳ ) وتميز هذا الکتاب باهتمامه الخاص بالاجتماعات السنوية لمنظمة MESA‏ أثناء سنوات 
الطبع» حیث فهم البعض أنه يقترح أن الرعي الجاثر هو سبب فشل تحول الشرق الأوسط إلى التصنیع. 

۸. انظر یحیی سدوسكي» "الاستشراق الجدید والجدل الديمقراطي“ AY «Middle East Report‏ 
(۰۱۹۹۳ص؛ ۰۲۱-۱ ۰. tel‏ نشرها في کتاب جویل بینین وجو Sy‏ مح. Political Islam:‏ 
Essays from (MER)‏ (بير کلي› (VARY‏ ص ۰-۳۳ ۵. 

The Formative Period of Twelver Shi'ism (OU sS بخصوص الدراسات الشيعية انظر آندر و ج.‎ ٩ 
-Xiii-xxvii, (رینشموند. سوري» ۲۰۰۰ ص‎ 

۰۷-۲ ص‎ CY ۰۰ (043) Safavid Iran: Rebirth of a Persian Empire «OU yò ج.‎ d ۱۰ 

.)۲۰۰۸ cod) Subalterns and Social Protest انظر مقدمة المحرر في ستيفاني کرونین» مح.‎ AS 

۲ . تتضمن الاستثناءات لهذا التعميم بيتر غران» VA qune gl) The Islamic Roots of Capitalism‏ 
وفي الدراسات الإيرانية اعتمد إيرفاند آبراممیان في مقالته ”الحشود في السياسات الایرانیق ۰ 4۹۰ ۱- 
(VATA) 5١ cPast and Present ۳‏ ص 71١-1854‏ كنقطة بداية AS‏ جورج رودي» 
The Crowd in History, 1730-1848‏ (نيويورك (VATE‏ وهو كتاب لممارس ”للتاريخ من تحت“. 
و کانت مجلة Past and Present‏ نفسها قد تأسست سنة ۱۹۵۲ من قبل |دوارد ب. ومبسون نفسه إلى 
Gib:‏ آخر ين. و کان المؤرخ الامیر كي غاري ناش موّلف کتاب Unknown American Revolution‏ 
(نيويورك» ۵ لندن» 1 « oxviii-xxvii, jo (Y‏ والذي اعتبر مقاربة ”التاريخ من تحت" ' شيئاً 
أساسياً في أعماله منذ ستينيات القرن الماضيء قد fe‏ عن تقديره للمؤرخ الإنكليزي كريستوفر هيل 
(Yee E‏ الباحث في الثورة الإنكليزية والذي ربما كان انشغاله بمقاربة ”التاريخ من تحت“ 
lo.‏ لظهور هذا التعبير نفسه. 

۱)۱۹۸۸ 6, 52535) Selected Subaltern Studies «. c رَنْجيت غوها وغياتري سبيفاك»‎ AY 
Reading «ù (مینایولیس: ۱۱۹۹۷ دافید لو‎ A Subaltern Studies Reader غرهاء مح..‎ cv 
.)۲۰۰۱ (نيردلهي‎ Subaltern Studies 

«344 Y)Y * ۲ مجموعة دراسات الأعوان في امیر کا اللاتينيةء ”بيان التأسيس“ » باوندري‎ Va 
-http://digitalunion.osu.edu/r2/summer06/Herbert/index.htmh : ص۱۲۱-۱۱۰. انظر ایضا:‎ 

Islam and Healing: Loss and Recovery of an «9 JM تعتبر سيما علوي استثناء ء في حالة شبه‎ oO 
(+ +A دلهي›‎ 43) Indo-Muslim Medical Tradition 

SM‏ انظر الأعمال المذ كورة عند کرونین في کتاب cSubalterns and Social Protest‏ ولا سیما 
الحواشي ۰۱۲-۱۰ ۰۲۶ EY‏ وجمیع المصادر المذكورة تقريباً هي من تواریخ لاحقة حقة ۰۱۹۷۹1 
انظر الحاشية ۱۱ أيضاً. 


قلاع العقل 


(1411-1410 في کتابه كنجينه آثار تاريخ اصفهان (أصفهان»‎ c n لطف الله‎ 555 AY 
انظر ایضا‎ . Cem أن اصفهان قد نمت و كبرت على مدی تلك الفترة من ستة أحياء إلى أربعين‎ ۷۲ o ص‎ 
AR ص ۰۱۰۳ ۰۲۳۱ الحاشية‎ cSafavid Iran نیومان»‎ 

۸. . حسن نراقي؛ آثار تاريخ شهرسنانهای کاشان و نطنز (طهران» 34( Eoo‏ ۰-۲۲ ۲۳؛ عبد 
الرحیم V EN‏ (سهيل کاشاني)» تاريخ کاشان» تح. . ایراج آفشر (NAVY Ol gb)‏ ص۵۳۲- 
۰۳ 

۰۱۵۹ (برلین ۰۱۹۹۲ ص‎ Artisans and Guild lif ín the Later Safavid Persia مهدي كيفاني»‎ . ۱۹ 

SIT . E‏ غانجيناء ص٤٤‏ 84۵-6 $£Y1-£Y£‏ کيفاني» Artisans‏ ص۱۳۰. وکان 
المهتمون من الافرقاء بالمرکز الترائي للمديئة؛ الواقع قرب میدان هرون ولایت» قد أجبروا عباس 
الأول على a!‏ خططه لتوسیع المدينة في السنة التي اعقبت صعوده "y‏ ولیختار» Ya‏ من 
ذلك» موقعاً جديداً اصبح بالنتيجة ميدان نة نقش جهان المشهور. انظر میرزا حسن جونايادي» روضة 
الصفوية» تح. غلام رضا طباطباني مجد col gh)‏ ۰۱۹۹۹ ص4 هل!؛ واکتمل هذا التاريخ في 
pcr ee‏ ۱ 

۱. كاثرين بابیان؛ "انکماش القزلباش: الروحي والدنيوي في إيران القرن السابع عشر“ (اطرو حة 
دکتوراه. جامعة برنستون» ۰۱۹٩۹۳‏ ص ۲۱۲ الحاشية 2177 حيث تستشهد بجان بائیست 
تافر Les Six Voyages de Jean Baptist « pi‏ (آمستردام» ۹ مج۰۲ ص۱۳۲ . و کال تافرثییر قد 
وصل إلى إيران لاول مرة بعد وفاة عباس الأول سنة ۱۲۹ بعدة سنوات. 

۲ . بابيان» ”انکماش“ ص۰۱۰ EVE‏ الحاشية OAL‏ 

۳. .تم سحق الثورة لکن لم یلبث أن قام شخص زعم أنه شقیق المتمرد بشن ثورة ثانية في مازندران. 
انظر محمد معصوم اصفهاني» خلاصة السيرء تح. یراج آفشر (طهران» ۰۱۹۸۹ ص9 4-4 £o‏ 
نیو ‘Safavid Iran «QU‏ ص٩۰۷‏ 

YE‏ اصفهاني خلاصة AYAN Ye‏ . ويذكر إصفهاني (ص۱۲۱) أن s eG gle”‏ اشخدمت 
في إنتاج بضائع فاخرة شوهدت في بيت الدرویش . انظر Laf‏ بابيان» "انکماش* ص۳ ۱۰٤-۱۰‏ 
«V&A‏ 

۰۷۲۱۳۷۵ ص‎ « Safavid Iran نیو مان»‎ .Yo 

۰ ذكر مائي الارتباط بين الحالة الاتتصادية وتحرکات البلاط ضد هذه الأقليات. انظر رودي 
مائي» "السيرة المهنية لمحمد بكء الوزیر الاعظم للشاه عباس uie‏ (ح. ۱14۲ OTIT‏ 
Y € Iranian Studies‏ )33( ص۰۲۳ ۲۷ والحاشية التي تلت 

The «gle رودي‎ Lal az ۲۷ ۰۲۳ مائي ”السيرة المهنية“» وخاصة الصفحات‎ .۷ 
۰۱۱۵-۱۲ 5 کمبرید ج» ۰۱۹۹۹ ص‎ ( Politics of Trade in Safavid Iran 

۸. إيراج آفشار "فرمانات مشابهة من عهد شاه صفي" في تشارلز ميلفيل» مح.. Safavid Persia:‏ 
cO43) The History and Politics‏ نیویورك ۰۱۹۹۲ ص۰۲۸ 

¥4- بیس آولیاروس هو من وصل إلى إيران سنة ۰۱۱۳۷ انظر Safavid Iran «OU gà.‏ « ص۱۷۸ 
۷ الحاشية ٠١‏ . 

.۰. أندرو نیومان» ”فيض الكاشاني ورفض تحالف رجال الدین/ الدولة: صلاة الجمعة كسياسة 
في الفترة الصفوية“» في ليندا ولبریدج» The Most Learned of the Shi'a ec‏ (نیویو ,63 ۰6۲۰۰۱ 
T1‏ 


oY. 


الصفویون و”الأعوان“: رفع الصوت 


۰ المُقدُس أحمد بن محمد الاردبيلي (منسوب إليه)» حديقة الشيعة (YATE (Ob ge)‏ 
ص55 ه. وحول كتابه انظر أ. نیومان» "الصوفية ومناوئة الصوفية في إيران الصفویة: إعادة نظر 
في تألیف حديقة الشیعةگ cran: Journal of the British Institute of Persian Studies‏ ۳۷ )1444(« 
ص ۰۱۰۸-۹۵ 
۲. الاردبيلي؛ حديقة الشيعة» ص1١‏ ٠؛‏ نیومان» "تصورات رجال الدين لممارسات الصوفي 
آواخر القرن السابع عشر...* في ل. لویسون ود. «OVE y pa‏ مح The Heritage of Sufism. Vol.‏ 
7 (أوكسفورد» ۰۱۹۹۹ ص۳۵ ۰۱۱-۱ 
.YY‏ مير لوحي» صلوات e‏ في رسول جعفراي» ریتشارد 6.0.0 مح.» میراث إسلامي إيران 
(قي ۵۰ )مج ۰۲ ص۳۵۹-۳۳۹. انظر أيضا نيومان» "الصوفية ومناوئة الصوفية“» ص‌۹۸. 
۶. ثمة ثلاث نسخ من هذا التص تمت معايتتها: )1( مخطوطة 6 في مکتبة مجلس في 
tol gh‏ (ب) مخطوطة ١54‏ ۰ في مكتبة آية الله مرعشي في (c) ip‏ رد صوفیه» في رسول 
حعفراي» ریتشارد 20.0 c. ce‏ میراث اسلا مجك o‏ ۰۱۰-۱۳۱ وهي تضم القسم الأول 
من رد HÀ po‏ انظر أيضاً نیومان "الصوفية"؛ وخاصة الحاشية ۳۹. 
uo‏ لاستعراض الأدب الخاص بالرانترز انظر ج. ف. ماکفریغور» "الخوف والاسطورة والعنف: 
إعادة تقییم 'الرانترز (A44 Y) ۱۰ < Past and Present‏ ص ۵۵ ۱۹-۱ جیر الد TN‏ "هل 
كان للرانترز 9 Y YAT Y Ape »)۱۹۸۷( ۱۱۷ cPast and Present 692 gor‏ وتعتبر مساهمات 
نورمان (YA oV 65) 92 e) The Pursuit of the Millennium sà yS‏ وله: "الرانترز: 'المستورون' 
في انکلترة من عام 2۰ مجلة (VAY) 74 Encounter‏ صه ۵-۱ ۲؛ آرثر ل. مورتون» 
The World of the Ranters‏ (لندن ۱۹۷۰): کر يست فر هیل» A World Turned Upside Down‏ 
(نیویورك ۱۹۷۲ والذي ذکره جر کف المصادر الثانوية حول الرانترز الصادرة مؤخراً؛ 
انظر Lal‏ مقالة نیومان» ”الصوفية“» الحاشية .4٩‏ وکان الرادیکالیون الأمیرکیون ینتجون» 
بحلول القرن الثامن عشرء مدونانهم الخاصة. التي في سياقهاء US‏ لاحظ ناش في کتابه The‏ 
^ue «Unknown American Revolution‏ ۰ أن البعض منهم قر ن نفسه بالتقليد الانکلیز ي من 
القرن السابع عشر. 
uv‏ انظر أحدث ما صدرء روبرت غليف» "الصوفية الدينية ومعارضتها: الثيولوجيا والتصوف 
بين الشيعة OREM‏ في أيمن شحادة co uio) Sufism and Theology ige‏ ۰۲۰۰۷ 
ا -۱۷. وحدها بابيان خصصت اهتماماً معينا للحديث المناوئ للصوفية؛ انظر مقالتها 
”انكماش“» ص 4١ 5 ٠‏ ومقالتها ”المتصوفة والدراويش والملالي: الجدل حول المجالين الروحي 
والدنيوي في إيران القرن السابع عشر“» في تشارلز میلفیل» مح. Safavid Persia‏ (لندن ونيويورك» 
۲ ۰۱۳۸-۱۱۷ ومع ذلك فان کتابها Mystics, Monarchs and Messiahs‏ (کمبریدج» 
۲ ص ۱۰-۰۹ ۶۲۰ ۰4۲۹-۲۲ لم يتضمّن أي استکشاف (ضافي لهذا الحدیث. 
ولا حتی مولفو المصادر الثانوية الاخری ذکروا أي استقصاءات إضافية لما ورد عندهم حول 
"النظم الدنيا“. وبصورة مشابهة» OD‏ الاشارات المناوئة للمهدوية وأسلوب الدراویش المناوی 
لرجال الدین بين الحرفیین الارمن خلال هذه الفترة الواردة عند إينا ماككيب» The Shalns Silk‏ 
for Europes Silver‏ (أطلتطاء 1444( ص ۰۱۸-۱۸۳ بحاجة للمزید من المتايعة. 
۷. انظر على سبیل المثال ما ورد من إشارات عند محمد طاهر نصرآبادي في كتابه المشهور 
تذكرة نصرآبادي» تح. حسن وحید داستجيردي (طهران» VATA‏ المصنف بين ۱۲۷۳ و۱۹۷۹ = 
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= وفي كتاب ولي قولي شاملو بن داوود قولي» قصص الخاقان (مخطوطة رقم أو. آر. 27755 المكتبة 
البریطانیة)» والذي يعود إلى الفترة نفسها. وانظر حول AUS‏ نیومان» Safavid Persia‏ ص ٩۲‏ 
حاشية ۰۷۸ ۹۳ وص ۰٩‏ الحواشي ۱ ۰۲۹-۲ 

۸ انظر على سبیل «JUI‏ جولیان بالديك O) Mystical Islam‏ ۱۹۸۹ ص ۰۱۰۳-۱۰۲ 
9-۳ 

At ‘Safavid Persia «OU yj v4 

۰ . قام فيض بإقصاء نفسه بحذر عن مثل هذه التحقیقات "الشعبية" لا سيما وأن التحقيق العالي 
الذي قام به باسلوب عرفاني كثيراً ما اقترن بالمعارضین. حول مجلسي وفيض انظر نيومان» ”فيض 
الكاشاني“؛ ص۰٤‏ . وکان معلم فیض» ملا صدرا(ت. ۱58۰/۱۰۵۰ قد ذکر في کتابه من عام 
۷ "_ تحطيم الأصنام الجاهليةء تح. محمد تقي دانشبازوه (طهران» YA‏ أن العناصر 
الحرفية كانت تتخلى عن مهنتها بربط نفسها بالحركات الصوفية التي سبق أن أدانها هو نفسه. انظر 
نيو مان» Safavid Persia‏ ص ,01 CY‏ الحاشية ۰ ۱۳. وحول نقد باقر المجلسي للصوفية ”الشعبية“ 
وتفسيره لارتباط والد تقي بها كجهد هدفه التحويل» انظر نیومان» (Y YY7Y YA e Safavid Persia‏ 
الحاشية ١ه.‏ وكان ناش« «The Unknown American Revolution‏ ص۱۰۸ قد ذكر أن أو لبك الذين 
هاجموا الراديكاليين الأميركيين من الجنوب من القرن الثامن عشر ظهروا بشهرة فاقت تلك التي 
للراديكاليين أنفسهم» وهذه حالة تتحصّل بوضوح في الدراسات الصفوية. 
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التوفيقية في خلاف آخباري - آصولي: 
تقييم يوسف البحراني لکتاب عبد الله السماهيجي 
a. iu‏ 


روبرت غلیف 


4 * 


مقدمه 


في تاریخه المرجعي الضخم عن الشيعية الاسماعيلية يجري فرهاد دفتري مقارنة 
تعريضية بين SG‏ الفقیه الفاطمي القاضي النعمان (ت. (AVE [PAY‏ والنظام الفقهي 
للإمامية الذي طوره الامامیون الأوائل ثم تمسك به فیما بعد الاخباریون الشيعة الاثنا 
عشریود: 
قد يلاحظ المرء... أن الامامیین لم یکونوا في العصر الفاطمي وما 
قبله قد قبلوا الاجتهاد بعد (وهو الجهد الفردي للفقيه في تكوين رأي 
حول أحكام شرعية)» وبقي مرفوضاً في أزمنة لاحقة من قبل المذهب 
۰ الإخباري في الفقه الشيعي الائني عشري. ولم يعترف الاسماعیلیون 


ory 
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الفاطمیون. الذين كان إمامهم یمارس الحکم على رأس الجماعة 
البتة T‏ نوع من الاجتهاد و التقلید Lil T)‏ ع اجتهاد شخص GR‏ 
وبكلمات أخرى» فان التشريع الفاطمي رفض الحكم أو التفسير الفقهي 
اعتماداً على مصادر غير الأئمة. وكان النعمان قد اعترف بوضوح في 
عمل له صنفه بعد سنة [Y £Y‏ 4 40 حول أصول الفقهء' بالاشتراك مع 
معظم علماء الإمامية في زمنه» بالقرآن وسنة النبي وقول ASW‏ كمصادر 
وحيدة للفقه.۲ 


ثمة نقاط عديدة تبرز من هذه المقارنة الهامة. أولها أن دفتري يدرك بصورة صحيحة 
أن نظام الاجتهاد/ التقليد السائد في أصول الفقه السنية الكلاسيكية المبكرة (نظرية 
التفسير الشرعي) كان ذا تأثير ضئيل على الفقه الشيعي (إسماعيلياً كان el‏ إمامياً) 
باستثناء كونه عقيدة يجب نقضها ضمن سياق جدلي. وبهذا المعنى فقد كان للعلماء 
الصفويين cp LEM‏ اللاحقين مهمة أسهل عندما كانوا يرغبون في تصوير أنفسهم 
كمنتمين إلى ”طريقة القدماء“» أي إلى فقه الأجيال الأولى من الفقهاء الإماميين بعد 
الغيبة سنة AVE [Y‏ وبما أنه ثمة فيض من الأخبار والروايات في المجموعات 
المبکرة ة التي تدين الاجتهاد QU SAN)‏ ما یستخدم تعبیر قياس ps‏ ادف له (Laas‏ 
فقد توفرت للإخباريين US‏ ضخمة من الادلة النصية التي استعانوا بها في المجادلة 
بأن الاجتهاد قد أدين من قبل الأئمة آنفسهم إضافة إلى علماء الشيعية الامامية المبكرة 
الکبار.۲ آما المجتهدون gl)‏ الأصوليون» كما كانوا یِسمَون) الصفويون فقد كان 
لديهم التزام أكثر إلحاحاً: أي ثبات أن الاجتهاد المدان في التقليد الإمامي المبكر 
هو مختلف بصؤرة مميزة عن الاجتهاد الذي Oy a‏ به.؛ وسأقدم في هذه المقالة 
مقطعا قصيراً لمؤلف إخباري كلاسيكي متأخر هو يوسف البحراني» الذي يجادل 
(بصورة غير معتادة بالنسبة لاخباري) Ob‏ المجتهدين والاخباریین كانوا موجودين 
Le‏ في الفترة المبكرة من الفقه الإمامي. ويتقابل ذلك مع التحليل الاخباري المعتاد 
الذي ینکر وجود المجتهدين؛ ويحصر القبول العقائدي بالاجتهاد بالطور الذي أعقب 
الفترة الفقهية مرورا حتی زمن العلامة الحلي (ت. ۰+۹" 

وثانيها هو أن كتاب القاضي النعمان في أصول الفقه (بعنوان اختلاف أصول 
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التوفيقية في خلاف آخباري - أصولي 


المذاهب)» المُشار إليه هنا من قبل دفتري» يمكن أن يُوصف بصدق أنه رد على JAS‏ 
اختصاص أصول الفقه. ولا يسمح النعمان إلا لجزء صغير جداً من هذا العلم أن يبقى 
ضمن السياق الشيعي. ويتضمن كتاب النعمان في هذا المجال بعض المشابهات 
المحددة مع كتابات إخباريين صفويين لاحقين» كالفوائد المدنية لمحمد أمين 
الأسترابادي ونقض الأصول الفقهية لمحسن فيض الكاشاني.' أما البحراني فکان من 
الإخباريين القلائل الذين تعاملوا بجدية مع تقليد أصول الفقه. فقد قدم في مقدماته 
لکتابه في الفقه الحدائق اللاضرق ۲ Suu‏ إخبار یا PO JEJU VIT‏ لي المسيطر 
الخاص بالنظرية الفقهية.۸ 

وثالئها أن موقع القاضي النعمان» كما لخصه دفتري» هو موقع مماثل بوضوح» من 
جهة اعتماد القرآن aa‏ النبي وأقوال الأئمة وأفعالهم کمصادر وحيدة للفقه. لمفهوم 
الاخباریین السائد والقائل إن ثمة مصدرین للفقه (القرآن والسنة» ويشير الأخير إلى 
آقوال الأئمة وأفعالهم) بدلا من الاربعة التي یقول بها المجتهدون - الا صولیون (التي 
تضمّنت إلى جانب ذلك الاجماع والعقل). وبینما 2 البحراني بان ذلك هو جدل 
مهم عند الشيعة إلا أنه fla‏ (بالمقابلة مرة آخری مع زملائه الإخباريين) من أهمية 
الخلاف علی المصادر عبر إشارته إلى Of‏ الاختلافات الداخلية في المذهبین هي من 
الضخامة بحیث تكسف أهمية الاختلافات بين المذهبین وتغطي عليها.؟ 

ci uel‏ لاحظ دفتري daly‏ أن الفقهاء الفاطمیین لم یعترفوا بالاجتهاد أو التقلید 
"من أي نوع كان“» وسبب ذلك یعود في جزء منه إلى وجود [مامهم بينهم. فالحاجة 
إلى الاجتهاد Ley)‏ یصاحب ذلك من ضرورة التقلید للجماعة) تنتفي عندما تکون 
المرجعية الشرعية e Eig‏ بها (اي الامام) حاضرة. ویعکس هذا الموقف أيضاً 
موقف معظم الا خباریین الذين یجادلون أنه لا یمکن أن یصبح الاجتهاد lad‏ مسموحا 
به في فترة الغيبةء لأنه كان ممنوعاً عندما كان الأئمة حاضرين. '' غير أن البحراني 
يجادل في المقطع الذي تمّت ترجمته وتحليله أدناه بان ثمة اختلافا متميزأ بين فترة 
حضور الإمام وفترة غيبته. ويقول Ul‏ خلال فترة الغيبة نكون بحاجة إلى العلماءه 
فهم وحدهم القادرون على قراءة النصوص المنزلة وتقديم محتوياتها إلى الأمة. إنه» 
كإخباري» يرفض بصورة صريحة الفهم المبسّط للشعار الإخباري» "کل الأمة مقلدة 


oyo 
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للإمام“. إذ كان يخشى أن يعطي هذا الشعار الانطباع Ob‏ الإخباريين كانوا يدعون 
إلى نوع معين من التفسير الجماهيري أو "المفتوح للجمیع" للنصوص. وقد أكد 
أن ذلك لم يكن فهما خاطنا الاخبارية فحسبء بل وغير قابل للدفاع عنه ضمن أي 
نظام فقهي شيعي. 

بهذا المعنى فان نقد البحراني للنزاع الاخباري - الأصولي (الوارد أدناه) Gh‏ في 
محاولة منه g LEN‏ القارئ Ob‏ رفض الاجتهاد» الذي هو CS‏ حركة الإخباريين؛ لا يعني 
السير بنا نحو معاداة طائشة للعقلانية؛ إذ من الممكن القول إنه يشارك العالم - الفقيه 
القاضي النعمان بعض الاهتمامات. 


يوسف البحراني والنزاع الإخباري - الأصولي 


كتب العالم الإمامي الكلاسيكي المتأخر يوسف بن أحمد البحراني (ت. /١١85‏ 
) مجموعة ضخمة من المقالات تتصل في معظمها بالفقه وأصوله. وربما 
كان الجانب الأهم من ترائه الفكري هو السوال المتكرر حول ما إذا كان بالامكان 
اعتباره داعية للتوجه (أو المذهب) الاخباري في الفقه الامامي» آخذین بعين الاعتبار 
إعادة صیاغته لمفهومي العقل والوحي الفقهيين الاخباریین. و کما شرحت في مکان 
آخر فإن وصف أي eie‏ بالاخباري هو تصنیف یکاد ألا یکون محایدا. ۱۱ فمثل هذا 
الامر يعتمد» في جزء كبير منه» على التعریف المعتمد لتعبیر الاخباريق وعلی حقيقة 
أن ذلك التعريف لا بد أن jhe‏ بصورة حتمية بتقييم المرء لأهمية المذهب الإخباري. 
والجدل حول تعريف الإخبارية ضمن التقليد الإمامي هو Le‏ لابراز الجدل حول 
ما إذا كان من الواجب اعتبار الحركة الاخبارية كبدعة أم شيعية أصلية. وطبيعي أن 
يميل معارضو الإخبارية إلى اعتماد الاطار التفسيري الأول (أي كبدعة)» بینما phd‏ 
الإخباريون أنفسهم بالمفهوم الأخير. وتمثل آراء يوسف البحراني المُقدّمة في هذه 
الدراسة تفسيرا هاما مغايرا للتوصیف الموجود. 

تعتبر التركيبة النظرية للفقه اللامامي بالصورة التي وضعها يوسف البحراني في کتابه 
الفقهي الضخم غير المكتمل» الحدائق الناضرة» منسجمة عموماً مع النظرية الفقهية 
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التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي 


الاخبارية: إذ لم يضمّن في أي قسم منه مفهوم الاجتهاد. وأعتقد أن الفقه الذي تبتاه 
هو محاولة واعية لبناء نظرية فقهية دون الإشارة إلى الاجتهاد كعلامة مصطلحية ملائمة 
ولا كتعابير لفعل الكون (أي كعملية تفسيرية حقيقية). وكانت النتيجة ظهور نسخة من 
الاخبارية تتجاوز التعابير التفاعلية والمجادلة الأساسية لعقائد المذهب التي نجدها في 
الأعمال الأقدم للفقه الإخباري. إن تشدّده في تطبيق مبادئ ”الأصول“ على تفاصيل 
الفقه ربما يفسّر ديمومة شعبية العمل واستمراريته»" على الرغم من حقيقة أن منهج 
بحثه يجري عكس النمط الأصولي السائد للفقه الإمامي الحدیث.۳" وكذلكء OP‏ 
آراءه بخصوص قضايا محددة هي دائماً غير معهودةء إلا أن ذلك لم يمنع كتابه» كما 
ییدو من اكتساب صفة المرجعية للتدريب الفقهي في الجامعات الشيعية المعاصرة. 

إن أفضل وأوضح عرض مختصر لأصول الفقه الإخباري عند البحراني نجده 
في مقدمات كتابه الحدائق الناضرة.؟' أقول ذلك على الرغم من حقيقة أنه لم یعرف 
بنفسه في هذه المقدمات كإخباري مطلقاً» بل إنه يذهب إلى حذ الانتقاد الصريح لمن 
يسمّيه موس المذهب الاخباري محمد أمين الأستّرابادي (ت. —Vvwa LY vi‏ 
۷ . وأكثر انتقاداته للأسترابادي علانية يمكن العثور عليها في المقدمة الثانية 
عشرة (والأخيرة) من هذه المقدمات» التي تشتمل على رفض لمرارة الإساءة وسوء 
الاستخدام المُدخلة في حديث الفقه الإمامي المعروف Sale‏ بأدبه وإنكاره للذات.*۱ 
ويشرح البحراني أنه كان داعية إلى الأفكار الإخبارية في أوائل حياته المهنية. فقد 
كتب YES‏ بعنوان المسائل الشيرازية (وهو مفقود أوء إذا كان dU‏ لم يشر بعد) في 
الرد على زميل مجتهد. غير أنه راح يشعر في تلك الفترة بأن أي استمرارية في النزاع 
ستكون ضارة بالشيعة وأنه يجب أن تتوقف الإساءات والخصومات بين الإخباريين 
والأصوليين. وقد أوجز ثلاثة أسباب توضح لماذا تشكل استطالة الخلاف لأي فترة 
إضافية ضرراً عملياً وعدم جدوى فكرية. أولها أن الشيعة بدأوا بتوجيه الإهانات 
بعضهم إلى بعض» بل وحتى باتهام بعضهم بالكفر في بعض المناسبات. وفضلاً 
عن الضرر الواضح الذي يُصيب وحدة الأمةء فإنه يدخل في باب النفاق: فالشيعة 
یهمون أهل ZI‏ بفعل ذلك تحديداً عندما قسّموا دينهم إلى أربعة مذاهب. وثانيها 
Ó‏ الاختلافات بين الاخباریین والأصوليين ليست إلى هذه الدرجة من الخطورة. وهنا 


oYY 


قلاع العقل 


یلخص ثلاث اختلافات تخضع. في الواقع» لمثل هذا الجدل الداخلي الواسع ضمن 
المذهبین؛ لا نجد جحدوی من توصیفها واعتبارها اختلافات "مذهبیة". فهي مجرد 
أمثلة في الحقيقة لمجالات اختلاف طبيعية بين علماء الشيعة. وثالثها أن الاخباریین 
والمجتهدین تواجدوا معا في الفترة المبكرة من الفکر الإمامي» فعرفوا مناظرات 
صحية لم تندنی إلى مستوی الاتهامات بالکفر. و کان من المرغوب دائما ابا ع طريقة 
المتقدمین (أي أوائل علماء الامامیة). ‏ وکان ثمة حاحة بالنسبة إليهم» إلى أن يتم 
الاعتراف باختلاف الاراء كما هي لكن يجب ألا يدي أي نراع أو مجادلات بين 
العلماء إلى حذ الاساءة. و کان البحراني قد لام الأسترابادي لادخاله أموراً كريهة 
مثيرة للکدر في الجدل والمناظرات. ویقول البحراني ذلك على الرغم من اعتباره أن 
الاستر ابادي قد اعتقد بالعدید من الاراء الصحيحة و السليمة. 

Oly‏ المقدمة الثانية عشرة» التي یمکن إخضاعها لتحلیل أكثر تفصيلاً من التلخیص 
الموجز pA‏ هناء تعتمد إلى de‏ كبير على آفکار سابقة للبحراني تناولت الاختلافات 
بين الاخباریین والأصوليين. وحیث أن المسائل الشيرازية غير متوفرة لنا» فاننا ناتفت 
إلى مقطع ورد في الدرر النجفية للبحراني."' وحمل کل فصل في هذا الکتاب العنوان 
”الدرّة النجفیة" ویمکن ترجمة عنوان القسم ذي الصلة على النحو AW‏ ”في 
المحاکمة بين الخباریین والمجتهدین» وجمیعهم على الاتفاق في الدين“.' وقد 
تُرجمت هذه ”الدرّة النجفیة" المتعلقة بالاختلاف بين المذهبین في القسم الثاني من 
هذه المقالة. والعلاقة بين هذا العرض والعرض الذي نجده عند البحراني في الحدائق 
هي علاقة عرضية أو تطفلية. ونلاحظ أن صياغة الكلمات في أمكنة عديد من هذه 
المقدمة قد انترعت ببساطة من کتاب الدرر. وجرى في أمكنة أخرى تعديل بسيط 
على الصياغة» بينما اعتمدت المقدمة اللاحقة بوضوح على الدرر السابقة (بل ويمكن 
رؤيتها كتهذيب لها). وفي نقطة ما في المقدمة الثانية عشرة يبرز إشارته إلى الدرر 
بصورة صريحة ويقول إن بإمكان القارئ الرجوع إلى مناقشته هناك. 

بعد هذا القول OP‏ غرض “الدرّة النجفیة" حول الاختلاف بين الإخباريين 
والأصوليين هو غرض متميرٌ تماما عن ذلك الذي للمقدمة الثانية عشرة. فالبحراني 
es‏ في المقدمة تلخيصا لروايته المنتظمة عن نظريته الفقهية. وهذه النظرية الفقهية 
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التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي 


هي التي استخدمها في قسم "الفرو e‏ من کتابه الحدائق اللاضرة. كما أنها - وهي 
التي لخصها في المقدمة الحادية عشرة السابقة - رواية اخبارية في لهجتها 
وجوهرها بصورة لا يمكن إنكارها أو نفیها. وتجنبه ذکر تسمية الاخبارية في 
مجمل الکتاب. على الرغم من الحکم المطلق على نظریته بأنها نسخة واضحة من 
الفقه الإخباري. Jd‏ شیناً مثيراً للفضول بصورة مبدئية على الاقل. أحد التفسیرات 
الممكنة لهذا الامر هو نيته المسالمة في المقدمات عموماًء وهي التي ظهرت 
صراحة في المقدمة الثانية عشرة. فالضرر الذي تسبب به النزاع الاخباري = 
الاصولي يجب وضعه جانباء بینما يجب الا يقود النزاع بين المذهبين» ولو كان 
حقيقياء إلى توترات داخلية ضمن الأمة. وموقفه من نقاط الاختلاف الثلاث كلهاء 
كما وصفه في المقدمة ولخخصه في المقدمات الأولى» هو موقف إخباري. غير أن 
دفاعه العاطفي عن الموقف الاخباري لا يبرر» من وجهة نظره» تسمية المجتهدين 

- الأصوليين بالكفار. 

ويتباين ذلك مع غرض البحراني في اللدرر النجفية الأقدم. فالهدف هنا أكثر تحدیدا 

- إنه ينتقد مولفاً إخبارياً مخصصاً هو عبد الله السماهيجي (ت. Qvvv Jiro‏ 
بسبب إثارته النزاع بين الإوخباريين والأصوليين عن b‏ تدوين لائحة بثلاثة وأربعين 
اختلافا , بين المذهبين.*' ويمكن العثور على هذه اللائحة في كتاب السماهيجي منية 
الممارسين» حيث أصبحت لائحة قطعية للاختلافات قام إخباريون وأصوليون لاحقون 
بتكرار سردها بأسلوب ممل. ورغب علماء من المذهبين في تكرار القول ببطلان 
وجهة النظر المعارضة. وكانت قائمة السماهيجي بالاختلافات (التي بلغت أربعين 
اختلافا أحياناء وثلاثة وأر بعين في أحیان أخر ی)۹ Slat‏ قيّمة قيّمة في هذا الجدل المتبادل. 
ولهذا السبب شعر البحراني بالحاجة لکشف لائحة السماهيجي على حقیقتها؛ حتی 
ولو كان هو نفسه مناصراً لنظرية فقهية كانت إخبارية في أساسها. فأقدم في کتابه 
الدرر على انتقاء ثمانية اختلافات مفترضة بين المذاهب وشرح كيف أن تدقيقاً وثيقاً 
سيجعل نقاط الاختلاف تتهاوى الواحدة تلو الأخرى. وجادل بأن السماهيجي قام ' 
بمضاعفة الاختلافات بين الإخباريين والأصوليين بهدف التأكيد على الاختلافات 
بين المذاهب. وقد شبّع ذلك» بدوره قيام نزاعات مهلكة. ولذلك Ob‏ مضاعفة 
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قلاع العقل 


الاختلافات ليست سوى "هدر للحبر؟ ولا ”تحقق أي هدف*.۲۰ 

بهذا الهدف المميز تماماً ليس من المدهش OT‏ المواد الموجودة في الدرر قد 
خضعت لشيء من عادة التنظيم والترتيب عندما تم تمثيلها في كتاب الحدائق» 
CN ence qul‏ مُقسّم إلى ترتيلة 
تمهيدية (تمهید* في التر جمة (ost‏ وقسمین VOR‏ التر جمة آدنای ۰: 
مقدمة و ۸-۱: نقاط الاختلاف بين الاخباریین والمجتهدین على التوالي) وبعض 
الملاحظات الختامية :٩(‏ استنتاحات)) ویضم القسمان المتفرعان الجزء الأكبر من 
مادة الکتاب. وقد لخص البحراني في القسم الفرعي الأول» ولاول مرةء المادة التي 
سيعيد تشکیلها في المقدمة الثانية عشرة من OLS‏ الحدائق الناضرة. فأو جز الأسباب 
التي تدفع إلى التخفيف من النزاع» وهي الأسباب التي آعیدت صیاغتها كلمة كلمة 
تقريباً في المقدمة الثانية عشرة (الأقسام ۱-۲-۰ Yo Yos‏ ۳-۰ في الترجمة 
أدناه). كما أنه يلوم الأسترابادي على الطبيعة المرّة للنزاع (۲-۲-۳) ويدافع عن 
العلآمة الحلي (۳-۳). وعلی الرغم من انتقاده الخاص للحلي في مكان آخر في 
كتاب الحدائق (وحتی ضمن الدرر بالفعل)» إلا أن البحراني يحتفي هنا بإنجازات 
الحلي من جهة التبخر العلمي واستخدام الأمة. ولذلك لم يكن UY‏ من جانب 
الأسترابادي أن يسيء إليه بهذه الطريقة 

أما القسم الفرعي الثاني (القسم من ۱ إلى ۸ ولعله كان أكثر OY aal‏ قسماً 
ضئيلاً منه أعيد استخدامه ضمن الكتاب الأشهر الحدائق الناضرق [ ١-١‏ إلى 
١-؟-5]‏ [ ۱-۲ إلى —Y‏ ۲- ۲]» ولو أن أقساما كبيرة من النص جری حذفها 
أثناء تمثيلها في المقدمة الثانية عشرة). ويتألف القسم الفرعي هذا من استشهادات 
(أو شبه استشهادات) من كتاب السماهيجي تتعلق بوصف الاختلاف بين المذهبين 
متبوعاً ب "رَد" البحراني عليها. ونجد أن ”الرد“ قد تضمّن حلا للاختلافء أو أنه 
یسقط في اختلاف سابق» أو أنه جری قبوله كنتيجة طبيعية للجدل العلمي. وغالبا ما 
یکون التمثیل ناقصاء مفترضاً معرفة الجمهور بتفاصیل النزاع الموصوف في AS‏ 
السماهيجي منية الممارسین» ae‏ نا اک 
ضمن سیاقها بایجاز . 
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التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي 


تعلیق على الا ختلافات التي آدر جها البحراني بين الاخباریین والأصوليين 


[A]‏ الاختلاف حول عدد مصادر الفقه 


' البحراني بوجود اختلاف هام بين المذهبین» حيث یجادل المجتهدون من أجل‎ Sa 
فبعض‎ Lal الاجماع والدلیل العقلي. غير أن أنصار المذهبین یختلفون فیما بينهم‎ 
الاخباریین لا یقبلون بالقرآن کمصدر فقهي» ومعظم المجتهدین یقتر حون مثل هذه‎ 
الشروط المقيدة لاستخدام الإجماع والدلیل العقلي بحیث فقدا الصلة بالموضو ع من‎ 
ناحية عملية. فالدلیل العقلي قد 25 على أنه یتکون من مبدأين - "افتراض السماح‎ 
الأصلي“ أو "البراءة الأصلية“» و "افتراض الاستمراریة" أو "استصحاب الحال*.‎ 
الأول هو "المبدا العملي" (أي أحد الأصول العملیة) بحيث عندما لا يكون ثمة دلیل‎ 
فعل ما یصتّف فقهيا على أنه حرام أو حلال» فيجب اعتبار ذلك الفعل‎ OL محدد يشرح‎ 
مسموحا. أما الأخير فهو مفهوم يرى أن تصنيفاً فقهياً قائماً يجب افتراض استمرارية‎ 
صلاحيته حتى يتوفر دليل معين يوجب تغییر ذلك التصنيف. وكلا المبدأين كانا موضع‎ 
خلاف فيما بين المجتهدين - الأصوليين.‎ 


[Y]‏ التفسيم الثلائي/ QUII‏ الأبعاد للتقييمات 


بینما یقبل الاخباریون بوجود بعض الافعال التي لا تقبل التصنیف في نهاية الأمرء 
لأنها لم يرد لها ذكر في النصوص المنزلة؛ OB‏ المجتهدین - الأصوليين یجادلون Ob‏ 
الأفعال التي لم تُذكر في النصوص تعتبر مسموحة. ومرة أخرى يشير البحراني إلى 
أن بعض الإخباريين دعوا إلى الموقف الأصولي ذاك» ومن هنا فلا تعتبر هذه النقطة 
نقطة اختلاف بين المذهبين. يضاف إلى ذلك أن هذا الخلاف هو في الواقع» خلاف 
حول ”افتراض السماح الاصلي؟ أو "البراءة الأصلية“» ولذلك فهو تكرار لخلاف 
لخصناه في البند ]3[ أعلاه. 
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قلاع العقل 
[Y]‏ الطبيعة الإلزامية للاجتهاد 


كانت تلك نقطة السماهيجي الأولى» وربما كانت العنصر المركزي في الخلاف 
الاخباري - الاصولي حيث جرى تعريف الإخباريين عبر رفضهم لاجتهاد. وهنا 
يحاول البحراني أن يقلل من أهمية هذا الانقسام بالقول إنه مجرد مسألة مصطلحات. 
٠‏ وقد لا يُطلق الإخباريون على علمائهم تسمية مجتهد وقد لا يصفون ما یفعلونه بأنه 
اجتهاد» إلا أنهم مستمرون في دعوتهم إلى طبقة من العلماء المسؤولين عن شرح 
النصوص للعامة من السكان. ويجادل البحراني بأن اشتقاق الأحكام الفقهية من 
المصادر ليس بالعملية البسيطة - وهذه هي الحالة التي تبين ما إذا كان العالم الذي 
يحاول فعل ذلك مجتهداً أم إخبارياً. والاختلاف بالنسبة للبحراني لا يدور حول 
الاجتهاد» ولكن حول ما إذا كان العالم الذي يتطلع إليه الناس Wb‏ لهداية فقهية 
يعتمد على القرآن والستة النبوية والإمامية آم أنه يستخدم الإجماع والدليل العقلي في 
اشتقاقاته الفقهية. والخلاصة أن هذا الاختلاف يسقط في الحقيقة في الخلاف رقم 
[A]‏ الوارد أعلاه. 


]٤[‏ درجة قبول الأحكام المبنية على رأي (ظن) المجتهد 


الظن هو الرأي الذي يستخدمه المجتهد وهو يسعى (يجتهد) للوصول إلى حكم 
فقهي. ولذلك فان النزاع يهتم هنا بما إذا كانت نتائج جهود المجتهد تشكل آسسا 
مقبولة لأفعال المؤمن. ويزعم الاخباریون أنهم يتصرفون على أساس من ”يقين“ 
و”علم“ بحت» وليس "ظن*. آما استجابة البحراني لهذا الأمر هنا فهي ليست 
منظمة إلى Lede‏ فهو يخلط استجابته للاختلاف بو صفه للخلاف (أي أن ثمة عناصر 
من استجابته في ]£ 37[ يجب أن تكون في الحقيقة في ]£ [Y7‏ "جوابه"). لكن لیس 
من الصعب رسم حدود موقفه. فالإخباريون يعتبرون أنهم يبنون أحكامهم على اليقين 
وليس مجرد الظنء غير أن ما يعتبرونه يقينا هو اليقين ”العرفي“» أو المعتاد - أي ليس 
يقيناً بالصورة التي ينبع فيها من برهان رياضي أو منطقي» ولكنه يقين يمكن أن يكون 
آساسا للفعل. ويمكن أن تكون له تناقضات وليس ”بالمطلق“. والمعنى المضمّن 


ory 


التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي 


هنا هو أن الاختلاف هو اختلاف مصطلحات محض. أي إن اليقين العرفي یمکن 
أن يتناقض» كما هو الحال مع ظن المجتهد» ولذلك فهي ليست اختلافات بالصورة 
التي يرسمها السماهيجي. والحقيقة Of‏ آفضل وضع لها هو حصرها clas‏ ثم مقابلتها 
بالعلم المطلق الذي لا یمکن مناقضته. 


CO]‏ ]^[ تصنیف الأحاديث المروية عن الأئمة 


لقد 55 البحراني 135 مشت ركا على هاتین النقطتین. غير أنه لم یستطع مقاومة التعلیق 
الجانبي عندما كان يصف النقطة [ ۵ [( فیقول إن منظومة تصنیف المجتهد - الاصولي 
الرباعية ال و جوه للروایات هي منظومة مصطلحية. بینما تقوم المنظومة الا خبارية الثنائية 
الوجوه ”على أساس من المعنی*. فالنزا ع یتعلق هنا بكيفية وصول المرء إلى المعرفت 
ولذلك فهو يتبع آقوال الامام. ویجادل الاخباریون Ob‏ الوصول إلى معرفتها یکون 
عبر الروایات المدونة لاقوالهم واعمالهم (آو آخبارهم). ولا یختلف الاصولیون 
في ذلك» ولکنهم أكثر تشككاً فقط بخصوص موئوقية هذه الأخبار. من هنا كان 
ماده على ارج dr‏ ی capu‏ و baa N‏ 
بدقة أكبر» أربع فثات بمستويات مختلفة من الاستخدام كبراهين فقهية ية: الصحيح» 
والحسن» والموثق والضعيف. بينما يقدم الإخباريون» من جهة أخرى» منظومة 
بسيطة من وجهين (صحيح وضعيف). وموقف البحراني هو أن التمييز الحقيقي يكون 
بين الأخبار التي يمكن استخدامها كدليل والبراهين التي لا يمكن أن تكون كذلك 
- أي إن موقفه هو موقف إخباري بصورة أساسية. فهو يرفض المصطلحات الرباعية 
الوجوه باعتبارها بدعة للعلامة الحلي. ومما يثير الانتباه هو مجادلته بانه إذا ما آراد 
المجتهدون أن یکونوا مجتهدین صادقین ویتبعوا طریق المجتهدین القدماء فعلیهم» 
عندئذ» رفض نظام التصنیف الرباعي الوجوه لأنه جاء اختراعاً من مجتهد لاحق ED‏ 
الحلي). ومرة أخرىء فان الاختلافات بين المجتهدین تعني أن ذلك لا یمکن أن یکون 
نقطة اختلاف بين المذهبین. وبمتابعته هذا الخط من المجادلة يقول البحراني إنه حتی 
في حال تأييد عالم مجتهد للتصنیف الرباعي الوجوه للأحاديث فإننا نجد» عندما ننظر 
إلى الفقه العملي لهذا العالم (أي إلى آعماله في مجال فرو ع الفقه)» أنه يوافق من ناحية 


ory 


QUEM 


فعلية علی منظومة التصنیف الا خبارية الثنائية gil‏ جوه. إن لائحة الا جراءات المتعلقة 
بالحدیث الواردة في [ -۲-۲] سوف تودي إلى خبر یعتبر غير صحیح أو ضعیف» 
استخدام ذلك كنقطة اختلاف بين المذهبین s^‏ € مرة أخرى» بلا جدوى. 


[V]‏ التقسيم الششائي الوجوه للأمة 


كما هو معلوم جيداء فقد قسَّم المجتهدون - الأصوليون الأمة إلى مجتهدين ومقلدین 
(حيث أن الأخيرين تابعون للسابقين). وقد نقض الاخباریون هذا التمييز ورفعوا شعار 
أن الأمة ككل هي من المقلدين للإمام وليس للمجتهد. ويوضح البحراني أنه قد سبق 
له معالجة هذه المسألة في البند [۳] أعلاه (وهو الذي يقع فعلياء بدوره» في البند 
[۱]). وما هو مثير للاهتمام في تعليق إضافي هنا [Y7 Y7 V]‏ هو وجهة نظر البحراني 
بان الأمة عندما تقلد العالم فإنها تقلد رأي ذلك العالم كما هو تجاه الفقه» سواء أكان 
ذلك العالم إخبارياً أم مجتهدا. وبكلمات أخرىء فان البحراني يعتبر OF‏ من الممكن 
كثيرة» حسب قوله). والمضمون هنا هو أن هذا الامر لا يختلف عن زعم المجتهدين 
بأنهم قد يختلفون حول قضية فقهية محددة (أي أن ثمة "اختلافا" في الرأي موجود)» 
ومع ذلك فليس هذا الأمر إشكالياً باعتبار أن المجتهد مكلف ”ببذل أقصى ما عنده 
على أساس من الدليل المتوفر*» وليس بإيجاد الجواب الصحيح. 


[A]‏ ما يجوز من الاجتهاد وما لا يجوز خلال فترة الغيبة 


لايرى الإخباريون» كما هو متوقع» أن الاجتهاد مسموح به خلال فترة حضور الإمام 
ولافي غيبته. أما المجتهدون - الأصوليون فيرون ذلك. ويقول البحراني» من البدایق 
إن هذا الاختلاف يقع أولاً في الاختلاف الثالث ([۳]) الموصوف أعلاه» ومن ثم 
بالنتيجة» في الاختلاف الأول ([۱]). وثمة حاجة قليلة للافتراض Ob‏ ذلك يُشكل 
نقطة اختلاف أخرى بين المذهبين. ويجادل البحراني بأن ثمة إشكالية أخرى مع ما 
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التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي 


يقدمه السماهيجي هي حصره معنى عبارة اجتهاد بتبتي آراء ليست مبنية على كتاب أو 
مثال (أي القرآن والسنة [۳-۲-۸]). والواقع» برأي البحراني» هو أن بإمكان المرء 
العودة إلى المعنى الصحيح للاجتهاد (بذل الجهد في تحصيل الأحكام من المصادر 
الفقهية) والقول Ob‏ الإخباريين والمجتهدين كليهما منغمسان في الاجتهاد. وهم 
يختلفون حول العناصر المكونة للمصادر الفقهية (أي النقطة [۱] أعلاه). وحتى إذا 
ما قبل المجتهدون بعناصر ليست مقبولة عند الإخباريين» فإن المرء يرى المجتهدین» 
في الحقيقة؛ وطبقاً للبحراني؛ وقد تخلوا عن نظريتهم الفقهية ناه ممارستهم فقههم 
القائم بذاته» ولذلك فان المجتهدين يقلدون الاخباریین في الحقيقة أيضا. يضاف 
إلى ذلك Of‏ إعمال النظر من قبل المجتهدين في بعض المناسبات عن طريق استخدام 
الأدلة العقلية يودي إلى ذات حکم الإخباريين الذين يتبعون القرآن والستة» OY‏ العقل 
والشرع متوافقان بالنتيجة. 

إن موقف البحراني النهائي» كما وضعه في تحليله لما سمي بالاختلافات بين 
الإخباريين والأصوليين» هو أن ثمة خلافاً حقيقياً هناء وأنه يتعلق بمكونات المصادر 
الفقهية التي منها يمكن استخراج الأدلة الفقهية» ويمكن بعدها استعمالها في اشتقاق 
الأحكام الفقهية. فمن جهة هناك أولئك الذين يأخذون أحكامهم الفقهية من القرآن 
والسنة فقطء وهناك من جهة أخرىء أولئك الذين يضيفون على هذين المصدرين 
مصدرين آخرین هما الإجماع والدليل العقلي. أما النقطة الحاسمة بالنسبة للبحراني 
هنا فهي أن ثمة مجتهدين يأخذون أحكامهم من القرآن والستة وحدهما ويقيّدون 
استخدام الإجماع والدليل العقلي بحيث يصبح استخدامهما كأدلة بلا جدوی. 
وجميع عناصر الخلاف الأخرى تجري بالنتيجة من نقطة الاختلاف تلك وحدهاء 
وهي ليست نقطة اختلاف بين الإخباريين والمجتهدين وانما بين الاخباریین وبعض 
المجتهدين» من جهةء وبقية المجتهدين» من جهة أخرى. وحتى عندما يتحقق تحديد 
الطبيعة الأساسية لهذا الاختلاف نجد البحراني يجادل بأن الخلاف هنا ليس بواحد 
يجب أن يقسّم الامق وإنما يجب أن یشکل» بدلاً من AUS‏ أحد ”المسائل الخلافية“ 
منذ البداية» والتي لم تنسب في الماضي بشق في الأمة. فالمجادلات يجب تناولهاء 
والمواقف الخاطئة يجب أن تُعرض كما هي» لكن من الواجب لا يدي ذلك إلى 


ovo 


»£ العقل 


تفکك الشيعة (وبالتالي اضعافهم). 


خلاصة 
يحصل المرء من هذه الفقرة على مشهد لعطور البحراني الفقهي الذي بلغ ذروته في 
مقدماته لكتابه الحدائق الناضرة. والمقدمات هي المكان الوحيد الذي يعرض فيه 
البحراني فقهه بتفصیل منظم» وهي» بكل وضوح» نقطة النهاية في عملية التطور التي 
واجهته وهو يتحول من إخباري متحمس إلى شخص مستعد لتقبل بعض الفرضيات 
الأساسية للمجتهدين - الأصوليين ثم العودة إلى إخبارية مؤكدة. وتبقى دقة تقييم 
البحراني المشتهر كإخباري'" "معتدل" مشروطة بالمرحلة التي تم فيها التقييم. فيبدو 
أن الفترة المبكرة من حياته شهدته, وفقأ لرواياته الخاصة» كإخباري انخرط خلالها في 
مجادلات عنيفة ضد المجتهدين» والاطلاع على als‏ المسائل الشيرازية قد يوكد هذا 
التقييم الذاتي. ثم إن "الفترة الوسطى“» التي خلالها كتب النص الوارد أدناه» شهدته 
وهو يُدين اللهجة المريرة للخلاف الذي ابتدأه الأسترابادي. غير أن ما لم يفعله هو 
التخلي عن فكرة أن Gee LEY!‏ كانوا قد تواجدوا طوال فترة التاريخ الامامي» وهي 
نقطة أنكرها معظم الأصوليين في محاولاتهم لتصوير الاخباریین كمبتكرين. وهذا 
الزعم يجعل مقاربته تبدو تطوراء وليست خروجا عن التقليد الإخباري الذي ابتدأه 
الأسترابادي وتم التمسك به طوال الفترة الصفوية. 

غير أن البحراني حاول دمج بعض عناصر الفكر المجتهد - الأصولي في الإخبارية 
المُعاد تشكيلها خلال هذه المرحلة المتوسطة. لكنه عاد ورفض هذه العناصر في 
صياغته النهائية الواردة في مقدمات كتابه الحدائق الناضرة. ونستطيع تقديم مثالين 
حول هذه الخاصية: الأول هو OF‏ من غير المعتاد بالنسبة لاخباري تبني موقف حری 
تلخيصه في القسم [V]‏ حيث يرى أن العلماء الإخباريين الذين يتبعون فقهاً إخباريا 
صحيح التشكيل قد يخرجون بآراء مختلفق وهذا ما لم ^ii‏ في المقدمات وسیکون 

من الصعب روية كيفية ملاءمته ضمن النظام الفقهي الذي e‏ ¢ تلخيصه هناك وقد 
یستنتج المرء OU‏ البحراني كان يجرب فكرة رفضها Pen‏ صياغته النهائية. 
d.‏ وهو py‏ صراحق هو أن البحراني يجادل» عند نقطة محددة [Y-Y—A]‏ 


۰۳۹ 


التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي 


في الفقرة المترجمة أدناه» ضد الفکرة الاخبارية القائلة إن أي اختلاف في الرأي 
إنما یعود إلى اختلاف في الأخبار نفسها ولیس نتيجة محتومة للمشاركة الانسانية 
في العملية التفسيرية. e‏ یقول البحراني؛ وهو یجادل ضد ذلك إن الاختلاف بين 
الاخباریین یمکن أن یمود أيضاً إلى "فهم مختلف؟ للأخبار. ويجري بعد ذلك الربط 
بين التقطتین: فکلاهما تمثلان قبولاً من جانب البحراني بالاختلاف بين علماء الشيعة. 
وکما آشرت في مكان آخرء فان نظريته الفقهية تهدف بکاملها إلى خفض, إن لم يكن 
إزالة» الاختلافات بين النخبة من العلماء. ويتحقق ذلك عبر آلیتین: (۱) استخدام 
مجموعة معقدة من الأدوات التأويلية التي تأتي باليقين فيما يتعلق بمعنى الأخبار» و(۲) 
الترويج للمبدأ القائل بأنه يجب على العالم تحديد Gly‏ ع منهج العمل الأحوط من بين 
تلك التي حظرتها الأخبار عندما تبدو وكأنها في تناقض. إن مثل هذا النظام المصمّم 
لان Dy‏ في المکلف (أو المؤمن) اليقين بان العمل الذي يمارسه یحقق ما يطلبه الله 
في الشريعة» في بعض الأحيان قد یتجاوز ذلك المطلوب. لكن المغالاة العرضية في 
وا ۱ ۱ E‏ 
للشريعة. ونجد Of‏ من الصعب» حتى في هذه الصورة الإجمالية الصغيرة» رؤية كيف 
تمكن حتى عنصر أولي من الاختلاف من الدخول في نظام البحراني. والفقرة التالية 
تقدم dol‏ مادة خلفية إضافية تساعد في فهم النظرية اللاحقة والاهم لهذا المفكر الهام 
من المذهب الشيعي SIEM‏ 


ory 


ملحق 


الدرة النجفیة: في المحاكمة بين الاخباریین والمجتهدین 
و 7 جميعهم علو ۱ الاتفاق في الدین ۲۲ 


[تمهيد] 

إعلم - دك الله e‏ وجل بقوته — أن أسئلة التلاميذ المتعلقة بالاختلاف بين المجتهدين 
والإخباريين أصبحت كثيرة. والمجيبون [عن هذه الأسئلة] ضاعفوا الاختلافات حول 
هذه المسألة حتى ode‏ شيخناء المحدث الموثوق» الشيخ عبد الله بن الحاج صالح 
البحراني؟' )33 الله سره)» وهو إخباري مدقق وراسخ OLNI‏ ثلاثة وأربعين T uia‏ 


] » : مقدمة] 


[۱-۰] كنت في البداية واحداً من أولئك الذین ارتحلوا على تلك الدرب؛ وشارکت 
في الکثیر من المنازعات مع آقران من المجتهدین المعاصرین. وکنت قد کتبت کتاباً 
باسم المسائل الشيرازية. [وهو یتضمن] مناقشة مستفيضة تناولت حزمة من النقاشات 
التوضيحية وعدداً كافياً من الا خبار [أو الأحاديث]؛ وکلها تتصل بهذا [الموضو ع] 
وتوید ما بدأناه هنا" 

[۲-۰] إلا أن الامر أصبح واضحا بالنسبة لي - بعد الاهتمام بحقيقة المسألة 
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التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي 


وبعد معاينة آراء مختلف المجموعات التي ذکرها العلماء العارفون - ol,‏ ذلك 
الباب يجب أن يُغلق» ویجب إسدال الحجاب والستارة التي تغطيه. [لقد شعرت 
بذلك] حتى على الرغم من قيام الناس من ذوي الاستحقاق العظيم بافتتاح 
[المجادلة] حول هذا الموضوع والتوسع في مجالات النقاش والاتفاق [بين 
الأطراف]. 

[۱-۲-۰] أولاً: ces‏ [الخلاف] إلى افتراء وبهتان بين علماء المجموعتين؛ و[إلى 
شعور] بالاحتقار بين العقول العظيمة من الطرفين. فتوجه علماء كل مجموعة بالاهانة 
والازدراء إلى علماء المجموعة الأخرى. وانجرٌ [الخلاف] في بعض المناسبات إلى 
مسائل تتعلق بالدين نفسه كان يحتفظ بها عادة لمعارضين متصلبين - كتلك التي 
تخص إدانة الشيعة [لأهل الستة] بسبب تقسيمهم دينهم ومذاهبهم إلى أربعة مذاهب» 
وكذلك الطريقة التي يسلكها زعماء كل مذهب من المذاهب الأربعة في إدانة بعضهم 

[۲-۲-۰] ثانياً: وبعد التأمّل بشعور عميق بالعدالة Clady‏ طريقة المغالاة 
والانحراف» [استنتجت [Of‏ معظم» أو بالأحرى كل» ما یعتبرونه"" polis‏ تقسيم 
بين [المذهبين] وما يبنونه كعناصر تمییز بين المجموعتين لا يستدعي» في الحقيقة» 
أي تقسيم. وسأوضح لكم ذلك فيما يلي» مع الشرح بحيث يكون التوضيح من النوع 
الذي يتوق إليه أهل الترتيب والفهم السليم. 

[۳-۰] كانت الفترة المبكرة مليئة بالمحدّثين”' والمجتهدين. غير أن أحداً لم يُثر 
صخب هذا الاختلاف. ولم یقدم أحد منهم على تحقير الآخر بوصفه بهذه التعابير» 
حتى على الرغم من اختلافهم بعضهم مع بعض حول تفاصيل المسائل» وكذلك 
حول أولويات الدلائل [الفقهية]» بالصورة التي استخدمها علماء كل مجموعة في 
تنفيذ أفعالهم» ويواصلون استخدامهم لها جيلاً بعد جيل. Uf‏ [الموقف] الأكثر ملاءمة 
وتناسباً مع موقف أهل الإيمان في تلك الأيام» والموقف الأقوى والأنسب المتعلق 
بهذا الموضو ع فکان» كما قيل: 

أن علماء الفرقة الصحيحة وأهل الخبرة بالشريعة الصادقة (رفع الله Je‏ وجل 
درجاتهم إلى أعلى عليين؛ وجعلهم من Jal‏ الرفعة من أولهم إلى آخرهم) لم يتصرفوا 


eva 


Jad قلاع‎ 


إلا بما يتفق مع مذهب الأئمة المعصومين وطريقتهم ومع ما وضحه [الأئمة] لهم 
[أي للعلماء]. 

إن رفعة مقامهم» وروعة براهينهم» وتقواهم وصلاحهم المشهورء أو الذي 
لا جدال في تناقله على Za‏ الأيام والعصورء إن جميع هذه [الصفات] منعتهم من 
الانحراف عن الطريق الموثوق والمنهج القويم. ربما كان بعضهم سواء أكانوا 
إخباريين pl‏ مجتهدين» قد انحرف عن هذا الطريق من باب الجهل أو الافتراض أو als‏ 
المعرفة أو ندرة الفهم المتعلق ببعض القضاياء أو حتى لأسباب أخرى مشابهة. غير 
أن ذلك لم يود إلى تبادل الإساءات أو الطعون المتعلقة بمبدأ الاجتهاد. فكانت جميع 
المسائل» التي قدّموها كنقاط تقسيم» من هذا النوع - سواء أكانت قضايا توفرت 
حولها خيارات مختلفة» وتنازعت حولها الآراء والأفكار في الماضيء أو أن وجهة 
النظر تلك خرجت بسبب يعود إلى أحد الأسباب السابق ذكرها أو ما يشبهها - وهو 
ما سیتم توضيحه لك إن شاء al‏ 

[ 4-۰] تعرفون أن جمیع المجتهدین والاخباریین یختلفون حول مسائل 
متنوعة» وربما اختلف أحدهم مع [جماعته] بالفعل» لکن ذلك لم Ny‏ إلى 
Jobs‏ الاساء‌ات والطعون. وکان الصدوقء"' شيخ الاخباریین (رحمه الله $e‏ 
وجل)» یمیل باتجاه مجموعة ذات آراء غريبة لم يكن لیتفق معها المجتهدون 
ولا الاخباریون» لکن ذلك لم ید إلى الاساءة إليه» ولا إلى أي هجوم على علمه 
أو مكانته العظيمة. 

BL [o -۰[‏ صخب هذا الاختلاف وضجة هذا الانحراف لم تظهر إلا منذ زمن 
مولف OLS‏ الفوائد المدنية'' (با رکه الله تعالى وعوّضه برحمته الواسعة). فقد أطلق 
العنان للسانه في الإساءة إلى أقرانه. وقد ذهب شوطاً بعيدا في ذلك وضاعف من 
تجاوزاته التي لم تكن مناسبة لعالم كبير في مثل مقامه. وحتى لو كان محقاً في بعض 
المسائل المذكورة في ذلك الکتاب. إلا أن الأمر كان يجب ألا يذهب أبعد من حدود 
المسائل التي ذكرناهاء والتي كان حولها اختلافات في الآراء [مقبولة]. غير أنها ضمت 
إلى ما سميناه "المقاربات المختلفة“. ومنهج العمل الأكثر ملاءمة لمثل هذا PM‏ 
يشبه منهج ذلك الذي يريد حمل [أولئك العلماء] في هودج ناقة مكوّن من سلوك 
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وحكمة مناسبین» حتی ولو لم یجد ضمن جدلهم شيئاً ربما یکون قد حال دون 
انحدارهم إلى درك من الشناعة والفظاعة. 

[.-1] إن ذلك لأنهم (رضي الله عنهم) [أي المجتهدون] لم يتوقفوا أبدا عن 
بذل الجهد للتمسك بالدين وإحياء طريقة سيّد المرسلين [أي النبي محمد]. وهذا 
يصح بالنسبة لآية الله العلآمة'" خصوصاًء وهو الذي ذهب فيه [الأسترابادي] شوطاً 
بعيدا من الإساءة والتشنيع. وفرض [العلامة] براهين ومجادلات لا خلاف فيها على 
علماء الأعداء وأولئك المعاندين [أي أهل السنّة] بلغ أثرها بحيث أن أعداداً كبيرة 
من هؤؤلاء عادوا بفضله إلى حظيرة النجاة» ودخل الجميع في هذا الدين العظيم 
الكبير منهم والصغير» والغني والفقير. وكتب LS‏ سبرت أغوار البحث وتعقيدات 
الاستقصاء؛ بحيث لم یتبق لمن يأتي بعده سوى جمع الدرر التي نثرهاء ولم يعد 
باستطاعة [أي شخص أتى بعده] سوى البناء على ما فاض من بحره. لقد تمتع 
بمهارات كانت أعظم من تلك التي [للأسترابادي] وللعلماء الآخرين من الفرقة 
الناجية. ومن هنا فقد استحق الثناء الجميل والتقدير والتبجيل العظيمين» وليس 
الإدانة والاتهام بتدمير الدين الذي تجرأ قلم [الأسترابادي] على تسطيره ضده 
o3]‏ سره] وضد مجتهدین eT‏ 

[ ۷-۰] عندما تعلم ذلك اعلم أيضا إذا أن الاختلافات التي آشار إليها شیخنا الحکیم 
أعلاه""» والتعدادات والتقسيمات التي استفاض فيهاء إنما هي في قسم كبير منها - بل 
وفي معظمها بالأحرى - إسهابٌ بلا جدوى وتكرارٌ بلا طائل. وسنعمل؛ في عرضنا 
هنا لهذا الز » على ذكر ما هو أساسي فقط بالنسبة إليهم» وما هو أوثق صلة بما قاله 
صراحة هو والاخرون. 


[ ۸-۱: نقاط الخلاف بين الإخباريين والمجتهدين] 
نمة bUS‏ مختلفة [من الخلااف بين pas!‏ والمجتهدين]: 

[۱-۱] أولاً: بالنسبة للمجتهدین ثمة أربعة دلائل [للفقه]: الکتاب والستَة 
والاجماع والدلیل العقلي."" آما بالنسبة للإخباريين فهناك الکتاب والسنّة فقط. 
وبعضهم lal‏ ذلك على السئّة وحدها اعتمادا على الرأي القائل بانه لا يمكن للکتاب 


oti 
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أن يفشر أو IS‏ أساساً للعمل YI‏ عندما یتوفر تفسیر له من قبل أهل البيت (رضوان 
الله علیهم). وهذه هي اکثر نقاط الخلاف المختلفة صلة بالموضو ع. 

[1-1] الجواب: 

[ ۱-۲-۱] من الواضح أن المجتهدین قد أضافوا الاجماع لیکون أحد الادلة 
العقلية في الکتب الخاصة بالنظرية الفقهية» وربما جعلوه یحتل موقع الا ولية [علی 
الأدلة الأخرى] في کتبهم المتعلقة [بالفقه] التطبيقي. لکن فيما یتعلق بمجالات 
التحقق والمناقشة الخاصة بهذه المسائل فان آکثر علمائهم فطنة وخبرة یختلفون 
بعنف حول ما إذا كان الاجما ع السایق الذکر قد حدث فعلاً [أم لا]. وهم يشاركون 
في هجوم لاذ ع یستهدفه ویتخذون مواقف معارضة تخلو من أي فرصة للتصالح. 
وهذا الأمر واضح GV‏ شخص یدرس مولفاتهم الخاصة بالفقه التطبيقي» من 
مغل المُكرّمء والطرق والمدارك والذکر والکنز للعالم الکبیر خراساني» وغیرها 
[من الاعمال]." coda‏ بحمد cal‏ واضحة لكل من یعود إلى الکتب السابقة 
الذکر ویراجعها. غير أن المسائل التي Ej Jory‏ بثبوت إجماع حولها في ذلك 
الوقت فکانت [في الحقیقة] مسائل خلافية بين العلماء - سواء اکانوا مجتهدین 
el‏ إخباريين. ولذلك ليس من المناسب أن تصبح تلك النقطة نقطة [خلاف] في 
هذه المسألة. 

[ ۲-۲-۱] الأمر الثاني يتعلق بالدليل العقلي الذي ah Fa‏ فرضيات من 
السماح والاستمرارية الأساسية.*” فثمة خلاف بين المجتهدين بخصوص قوته 
التجريبية» وهو ما نجده في اکثر من مكان [في كتاباتهم]. غير أن أصحاب 
الخبرة من بينهم يرفضونه. وكان محقق*" في مقدمة كتابه المكرّم والخبير الشيخ 
حسن في كتابه المعالم"" و[علماء] آخرون في [أماكن] أخرى قد وصفوا مبادئ 
السماح والاستمرارية الأساسية بطريقة تمنع المرء من الاعتراض بأي شكل كان 
على [وصفهم] لهذه المسألة. وسمح بعضهم» كسيد السند في كتابه المدارك*۳ 
بالعمل على أساس من مبدأ السماح الأساسيء لکنه منع العمل على أساس من مبداً 
الاستمرارية. وسنقدم لكم كل ما يثبت هذا الموقف من هذا الموضوع. وكانت 
هذه المسألة في ذلك الوقت aiiis Cosas Die ota‏ ولذلك ليس 
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من المناسب أن تصبح نقطة [خلاف] في هذه المسألة Laf‏ - وهذا آمر واضح 
لاو لك الذين یفهمون. ۱ 

[ ۱-۲] ثانياء بالنسبة للاخباریین» الأشياء من ثلائة آنواع: المسموح بوضوح؛ 
والممنوع بوضوح, وتلك التي بینهما من غير وضوح. أما بالنسبة للمجتهدین فلا 
يوجد سوی النوعین الأولين. 

Y7 Y]‏ ] الجواب: لدینا هنا [ نقاط مختلفة يجب أن نشیر إليها]: 

[۱-۲-۲] آولها: أن اختلاف الرأي هذا یقوم على المسموحية أو فقدانها؛ 
بالعمل على أساس من مبدأ السماح الاساسي. وستکون الاشیاء باللسبة لمن یعتمد 
[هذا المبدأ] cotin g‏ !ما مسموحة أو ممنوعة. فبالنسبة لمن یمنعها فان الموقع القائم 
على [التقسیم] الثلائي الوجوه ستکون له الأولوية. ولذلك تقوم هذه المسألة بمجرد 
الإشارة إلى [المسألة] الاولی» ولا تتعدی کونها توسعا في أرقام [الخلافات] وهدراً 
في الحبر. 

[۲-۲-۲] وثانيها: وكما سبق تقديمه في القسم المتعلق بمسألة مبدأ السماح 
الأساسي» فإنه وجهة نظر شيخ الفرقة الصحيحة وقائد الأمة المهدية. الشيخ 
[الطوسي]*"» ومعلمه» المفيد. E‏ كما سبق لنا تقديم الاقتباس من کتاب [الطوسي] 
عدة الأصول'*» وأن [وجهة نظره] كانت التقسيم الثلائي الوجوه - بالصورة التي 
نُسبت فيها الأمور إلى الاخبارنين La‏ نکن هاتين الشخصينين العظممتين تشكلان 
عمودین من أعمدة المجتهدین. ومثلهماء فان Uia‏ 3 اعتنق الرأي ذاته في كتابه 
المُكرّم. غير أن ذلك الراي لم يكن فريدا بالنسبة للاخباریین في تلك الفترة. ويأتي 
ما قاله الصدوق في كتابه الاعتقادات صريحاء وفي الفقيه واضحا"*. [وموقعه هو] ما 
صف ب”الموقع الثنائي الوجوه“ - وهو يُنسب إلى الأصوليين. ويقول في كتابه 
الاعتقادات: 


فصل في الاعتقاد بالحذر والرخصة. قال الشيخ (رحمه الله تعالى): 
”نحن نعتقد بأن الأشياء كلها غير مقيدة حتى يأتي تحريم يشير إلى واحدة 
ET PTT‏ 
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فالأشياء بالنسبة له كانت إما مسموحة أو ممنوعةء تماماً كما هي بالنسبة للمجتهدين. 
غير أنه كان قائدا إخبارياً وواحدا يعتبر مؤسساً لهذه الطريقة. 

[v7 Y7 Y]‏ من ذلك يجب أن يتضح لك أن نقطة [الخلاف] تلك لا يمكن تسميتها 
بصورة مناسبة اختلافاء بل هي واحدة من المسائل التي تجادل حولها العلماء كما 
ذكرنا سابقا. 

[۱-۳] وثالثها أن المجتهدين يجعلون الاجتهاد إلزامياً إما كواجب فردي أو 
كواجب اختياري. آما الاخباریون فيمنعونه ويجعلون ملزماً بدلا عنه النقل - سواء 
عن المعصوم نفسه؛؛ أو عمّن يروي عنه» بدون تحديد عدد الرواة الوسيطين. 
وهذا يتطابق مع ما رواه شيخنا الراجح؟** السابق ذکره» في كتابه المذكور [أي منية 
الممارسين]. 

[Y-Y]‏ الجواب: 

]1-1-1[ لا شك في أن الناس كانوا مكلفين في زمن الأئمة (عليهم السلام) 
بالرجوع إليهم وأخذ [أحكامهم] عنهم إما بصورة حديث مباشر أو عبر وسيط 
أو وسطاء. ولا خلاف في ذلك ولا فرق بين عامة العلماء» مجتهدين كانوا أم 
إخباريين. أما في زمن السترء كزماننا والأزمنة التي تشبهه فالناس ما علماء 
أو جهلة. أو» باستخدام تعبير بديل» Lol‏ فقهاء أو غير فقهاء. أو باستخدام تعبير 
ثالث» اما مجتهدين أو مقلدين. وقد سبق أن وضحنا ذلك في فائدتنا الرابعة 
من هذه الفوائدء فيما يتعلق بتفسير خاص بحديث عمر بن حنظلة"؛ المقبول. 
[وقد شرحت [Sie‏ أن هذا العالم والفقيه؛ الذي تُعتبر العودة والإشارة إليه شيئا 
مُلزماًء قد امتلك المقدرة على استنباط الأحكام الفقهية من الأدلة الفردية. إذ 
Ne‏ باستطاعة أي واحد من عامة الناس أو من جملة القوم تحصيل الأحكام 
أو استنباطها من هذه المصادر. وهذا شيء واضح بالنسية لاي شخص يأخذ 
Ley‏ قدمناه في مکان سابق وینظر فیه. أما الاجتهاد» الذي یجعله المجتهدون 
شيئاً ملزماء فلا یعادل سوی ”بذل الجهد لتحصیل الاحکام من الأدلة الفقهية 
واستنباطها منها بالوسائل المقبولة Lady‏ للمبدا المقبول*. 

[۲-۲-۳] لا شك في OF‏ من غير المسموح أخذ الاحکام؛ أو الاعتماد على 
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فتوی أي شخص oS‏ إلى هذا المستوی العلمي وهذه الرتبة الرفيعة. من هنا 
يجب أن یکون قد اتضح لك أن قوله: "الاخباریون یجعلون التمسك بالتقل شيعا 
ملزماً“ هو قول ممنوع إذا ما كان سیوخذ بلا شرط أو تحدید. وما یتعلمه المرء 
من ذلك هو بالضبط ما يلي: إن أخذ أي إنسان Gale‏ من بين الناس بالتقل خلال 
فترة الستر هو [عمل] باطل بصورة واضحة ولا یحتاج أي تفسیر أو شرح. [لکن] 
لماذا هو باطل؟ [OY]‏ ما یعترضه من منقولات قد تکون غير مؤهلة أو موهلت غير 
واضحة أو غامضة. وستتناقض [بعضها مع بعض] فیما یتعلق بالأحكام الفقهية. 
ویتطلب استنباط حکم فقهي منها قدراً کبیراً من المهارة المخلصة والمتجذرة 
كما سبق و أشرنا إليه في المکان المذكور اعلاه."* أين» إذأء يمكن للانسان العادي 
طلب هذا العلم؟ من واجبه» بلا شك» العودة إلى عالم لديه المقدرات التي سبق 
ذكرها. 

[۳-۲-۳] بالتوافق» تبقى مسألة واحدة أخرى للمناقشة. فإذا ما كان هذا الفقيه 
يعتمد في استنباطه للأحكام على الکتاب والستة» فهذا شيء نتفق عليه جميعاً ونوؤكد 
على [وجوب اعتماد العامي من الناس] عليه. أما إذا اعتمد على أدلة أخرى cha‏ 
کالاجماع أو الدليل العقلي أو ما calh‏ فهذا عندئذ ما ينكره الإخباريون ويعيبون 
على المجتهدين القيام به. عند هذه النقطة علينا إحالة ذلك إلى النقطة الأولى corel‏ 
واحتساب ذلك بحد ذاته كنقطة اختلاف هي ببساطة تزويق [pe]‏ من أجل زيادة 
عدد [الاختلافات] وهدر للحبر. ولا بد أنك أصبحت تعلم من خلال الجواب على 
نقطة الاختلاف الأو لی de asl [e]‏ خلاف بين المجتهدين فيما يخص الأدلة 
الأخرى غير الكتاب والسنة. ونقطة [الخلاف] هذه لا يمكن تسميتها بصورة ملائمة 
نقطة اختلاف بين مجموعتين بل هي» بالأحرى» واحدة من المسائل التي سبق شر حها 
والتي حولها دارت الخلافات. 

]37£[ رابعهاء أجاز المجتهدون تبني الأحكام الفقهية القائمة على أساس من 
الرأي؛ غير أن الإخباريين يُحرّمون ذلك ولا يصدرون رأيا إلا بعلم. والعلم بالنسبة 
لهم» هو [معلومات] يقينية وتتفق مع الشيء نفسه» وتكون [مفهومة] وضرورية 
بالنسبة للعامة. وهذا هو ما يصدر عن المعصوم» ولا يُجيزون في العادة أي خطأ 
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في ذلك. وهذا ما يسميه الشارع*؛ وعلماء اللغة والممارسة اليومية ب "العلم*. 
أما الرأي فهو ما يصدرء من جهة آخری» عن الاجتهاد وعن استنباط [الأحكام 
الفقهية] دون الإشارة إلى النقل عن [الأئمة]. وهم لا يسمون ”تبتي [حكم 
جاء] بطريق النقل“ UL‏ ليس غير. لقد قدم [الإخباريون] البراهين المستنبطة 
من الكتاب والستة لإثبات منع العمل على أساس من الرأي وتحريمه. فتم منع 
الاعتراض القائل بأن من يعمل على أساس من أقوال [الأئمة] ليس ببريء هو 
نفسه من العمل على أساس من الرأي. والأمر هو كذلك لأن [العمل على أساس 
من أقوال الأئمة] لا يُصطلحٌ عليه عادة ب[يعمل tly‏ على] "رأي" - لا في اللغة» 
ولا في الممارسة المعتادق ولا في الفقه. [يضاف إلى ذلك] أن إمكانية السماح 
هي شيء يسمح بإمكانية التناقض بحكم العادة والفهم المشترك - وبالتالي ليست 
[المعرفة الفقهية] شيئا مطلقا. وسبب ذلك هو أن جواز تبني ما يرويه الرواة جاء 
مترافقاً بتحريم طالّ [العمل القائم على] ”الرأي“» وأن التناقض في أقوال [الأئمة] 
أمر غير مسموح به. بهذا الشكل يكون شيخنا*؛ المذكور أعلاه قد أكد ذلك في 
الكتاب المذكور أعلاه. 

[۲-4] الجواب: الجواب هنا مستمد مما سبق لنا توضيحه في الفائدة الخامسة 
عشرة من هذه الفوائد الخاصة بالتعليق على رواية عمر بن حنظلة"* المقبولة» ومن 
الدرر في الخلاف مع مؤلف الفوائد المدنية'” حول هذه المسألة بالتحديد. ولذلك لا 
توجد حاجة لتطويل الرد بتكرار ذلك هنا. فارجع إلى ذلك [القسم]» وسیتضح لك 
ما زعمناه» كما سيتضح أي [المواقف] هو الأفضل والأقوى. 

]1-2[ خامسها هو أن المجتهدين يقسّمون الأحاديث إلى أربعة آنواع: ”صحیح“ 
و حسن* “Byes‏ و "ضعیف". ul‏ الاخباریون فيقسّمونها إلى ”صحيحة“ 
و”ضعيفة“. والحقيقة هي أنه إذا أجيز العمل بها على آساس آنها من صنف ”الحسن“ 
ai gals‏ اللذين هما غير "صحیحین"» فهي [في الواقع] من صنف eel‏ 
وإذا لم يكونا كذلك فهي من صنف ”الضعيف“. وهكذا فالتقسيم الرباعي الوجوه 
هو تقسيم اصطلاحيء أما التقسيم الثنائي الوجوه فهو تقسيم قائم على المعنى. 


241 


التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي 


]1-1[ سادسها هو أن المجتهدین یفهمون أن مصطلح "صحیح؟ يعني کل ما 
روي من قبل إماميّ عادل وموئوق نقلا عن آخر له المواصفات نفسهاء رجوعاً لیصل 
إلى المعصوم. UE‏ "الحسن؟ فيعني أن الرواة» أو أحدهم هو Sal]‏ قد یکون جديراً 
بالثناء» لكن لم fren‏ عنه أنه موثوق» كما هو معلن. ويذكر [السماهيجي]» بعد ذلك» 
فتتي “Sigal!”‏ و"الضعیف" طبقاً لتعريفهما حتى يصل إلى القول إن "الاخباریین 
يفهمون 'الصحيح' على أنه يعني "أنه جری تأكيده وإثباته نقلا عن المعصوم*. وتختلف 
أصناف الصحة والسلامةء فأحیاناً تکون من خلال النقل عبر سلسلة مضاعفة من 
المرجعیات؛ وأحيانا عبر روایات منفردة ارتقت إلى المستوی المطلوب من خلال 
أدلة خارجية تعرض صحة الرو اية وسلامتها. ثم یذ کر الأدلة الخارجية التي تستوجب 
صحة coul y JE‏ بالطريقة نفسها التي انبعها الشيخ في المعتبر "* واتبعها غيره في [أمكنة 
آخری]. 

[Y73]‏ الجواب: على الرغم من أنه [أي السماهيجي] جعلهما اختلافین من أجل 
مضاعفة عدد [الاختلافات]» إلا آنهما يشيران إلى مسألة واحدة. وهذا آمر یتضح SY‏ 
شخص یفکر فيه قليلاً. ولهذا فالجواب هو: 

[+-۱-۲ ] ول ثمة اتفاق عام بان هذه اللغة والمصطلحات لم تظهر إلا في زمن 
العلامة (طيّب الله ثراه).۳* إنها مصطلحات ابتدعها مجتهدون معاصرون. فالطريقة 
التي سلکها المجتهدون القدماء - کالشیخ الطوسي و الشیخ المفید والسید المرتضى؛* 
ومعاصریهم وخلفائهم حتی زمن العلامة - فیما یتعلق بهذين الاختلافین» كانت 
ببساطة طريقة الا خباریین. ولذلك» كيف یمکن استخدام أسلوب غير مؤهل لتسمية 
نقطة [الخلاف] هذه بطريقة ملائمة نقطة اختلاف بين المجتهدین والاخباریین» ما 
دام لم ينظر الاباء المؤسسون من المجتهدین إليها بهذه الطريقة» ولم یذکروا هذه 
[eiae]‏ يط؟ فهذا ليبن اکر من غلط رامتح وخدا see‏ فاذا ما كان هذا 
الزعم مؤكدا باللسبة لبعض المجتهدین» فسیکون من المسموح بالنسبة لمعارض» 
dà]‏ أن ُدیر الأمر ليقول: "یتفق المجتهدون والإخباريون على عدم وجود هذه 
المصطلحات وعلى بطلان كل ما يُستنبط منها“ معتمداً في ذلك على حقيقة أن 
[المجتهدين] الأوائل كانوا موثوقين. 
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gt ]۲-۲-۰[‏ حتى على الرغم من أن أولئك الذين يدعون إلى مثل هذا 
التصنيف We‏ یدعمونه» فإنك ترى أن معظمهم لا ينحرفون في أعمالهم الخاصة 
[بالفقه] المستنبط عن أقوال العلماء الأقدمين؛ باعتبار أنهم [يوصون] بالعمل على 
أساس من الروايات التي هي ضعيفة بحساباتهم. وهم يتخذون أعذارا لاخفاء 
انحرافهم عن التصنيف. فنجد» على سبيل المثال» أنهم يقبلون بروايات ابن أبي 
peat‏ ** التي لا تمتلك سلاسل كاملة من الرواة. [ويفعلون الشيء نفسه] مع آخرين 
يشبهونه واتفق حوله [العلماء] مؤكدين أن ما يقول عنه إنه "صحیح" هو [في 
الحقيقة] صحيح. ولكنهم libs]‏ لمصطلحاتهم] اتفقوا على عدم JEN‏ إلا عن 
شخص موئوق. مثال آخر هو أنهم يعلنون بعض الروايات "صحیحة" عندما تتضمن 
[سلسلة سند الرواية أو الحديث] شيخاً من شیوخ الإجازة”* حتى ولو لم يرد ما 
يفيد بان ذلك الشيخ موثوق. مثال آخر هو [الزعم] أن رواية ما في کتاب فقهي 
”صحيحة“ بناءً على ما يقوله مؤلفها في مقدمة ذلك الكتاب. مثال آخر [هو أنهم 
يقبلون] رواية من يقول عنه مؤلف المصادر”” إنه ”ضعيف“ في نقل الأحاديث. مثال 
آخر هو [زعمهم] أن من المعروف جيداً أن [حقيقة] حديث ما هي حقيقة تحمل 
استناداً إليهاء صفة الإرغام. مثال آخر هو [زعمهم] E‏ [حدیثا ما] هو حديث giu‏ 
عليه كأساس للعمل tly‏ على محتواه فقط. وثمة أمثلة أخرى تعترض الشخص الذي 
يدرس أقوالهم. 

[r7 v-1]‏ وبالجملة» فإنك عندما تدرس أقوالهم تجد أنهم لا يختلفون عن 
طريقة القدماء إلا في حالات نادرة. ولذلك فإن مجرد ذكرهم هذا التقسيم وهذه 
المصطلحات وهو ما يتهمهم بفعله لا یستوجب, عندما نأخذه بالحسبان مع 
ممارساتهم وجود اختلاف حقيقي ذي معنى [بين المجموعتين]. ولذلك فالخلاصة 
هي أنه ليس لقوله هنا (قدّس الله روحه) أي فائدة لأي شخص راغب في التعلم» وكل 
ما فعله هو أنه رفع مستوی الجدل فحسب. ۱ 

[۱-۷] سابعها هو أن المجتهدين يحددون الأمة ویقصرونها على مجموعتین - 
المجتهد والتابع أو المقلد. أما عند اللإخباريين فالأمة بأكملها تقلد المعصوم» ولیس 

| هناك من مجتهد أبدا. 
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[۲-۷] الجواب: 

[ ۱-۲-۷ ] آنت تعلم مسبقاء من خلال إجابتي على الاختلاف الثالث [أعلاه]» Sf‏ 
الناس ینقسمون في زمن الستر إلى الفئتين المذ کورتین سابقا فقط مهما استخدمنا من 
عبارات لوصف هاتين المجموعتین سواء آکانت مجتهدة أم مقلدة؛ عالمة أم حاهلة؛ 
فقيهة أم عامية. ومن الواضح أن للمصطلحات معنی واحداً مهما کانت. والخلاف 
والاختلاف في الرأي لا يظهران الا حول ما إذا كان العالم أو الفقيه» أو المجتهد 
يعتمد في استنباطه الأحكامٌ الفقهية شيئاً آخر غير الكتاب والستة. ما عدا ذلك» ليس 
ثمة من خلاف حول [حقيقة وجوب] تقليده» عندما تكون مصادره التي يستنبط منها 
الأحكام محددة بهذين الدليلين» وما دام يتمتع بالمواصفات الأخرى من التزام وتقوى 
وفضيلة وغيرها. وهذه [هي الحالة] سواء (ets‏ بالمجتهد أو الإخباري. ولذلك يمكن 
الرجو ع بهذه النقطة إلى النقطة الأولى كما هو واضح. 

[۲-۲-۷] عندما يقول [الأسترابادي] إن ”الأمة بأكملها تقلّد المعصوم“ OB‏ هذا 
يشكل نقطة خلاف عندما يُقال من غير تقييد أو حصر. CP aai" aly‏ كما 
هم يعلمونه» بانه "قبول راي شخص آخر دون [معرفة] الأدلة التي [استخدمها هذا 
الشخص]*. لکن لا يمكن تطبیق هذه الفكرة على الانسان العامي» بل على الفقیه 
ار oY‏ [التوصل] إلى حکم یستلزم [المقدرة على] استنباط [ الا حکام] JA‏ 

مُعمّق بالمصادر - LLS‏ كما سبق ووضّحناهُ في الدرّة المتعلقة بالخلاف مع مولف 
الفوائد المدنية و الخاصة بالاختلافات في فهم مستويات الادراك المتنوعة.۱"!ن جل 
الاختلافات بين العلماء تحدث لهذا السبب فقط. ومن هنا كان اختلاف الاخباریین 
[فیما بينهم] بخصوص مسائل معينة» تماما كما هي الحال مع المجتهدین - وقد سبق 
ووضحنا معظم هذه الامور في الدرّة المُشار إليها أعلاه. 

[ ۳-۲-۷] لذلك على العامي أخذ الأحكام فقط من الاخباري الذي يعطي 
الأحكام المبنية على ما يفهمه من أحاديث [الأئمة]ء فهكذا يكون حكمه. ومن 
هناء كيف يمكن [للعامي] أن يصبح [بطريقة أخرى] مقلّداً للامام؟ وقد يأتي 
إخباري آخر ويعطي Uy‏ مختلفاً thy‏ على ما يفهمه ويستوعبه. فكيف يمكن للمر» 
والحال code‏ القول إن ”هذين العالمين الإخباريين هما مقلدان للإمام» حتى ولو 


۰:۹ 


per 


أن لهما رأيين مختلفین؛ Oly‏ من یقلدهما هو مقلد للامام ایضا؟ آفلیس هذا تعسفا 
واضحاً ليس 8 

[۱-۸] ثامنها هو أن المجتهدين يقولون إن على المرء طلب العلم عبر الاجتهاد 
خلال فترة السترء وان عليه طلبه من المعصوم عندما يكون [الإمام] حاضراً - حتی 
ولو كان ذلك عبر الرواة. ولا يكون الاجتهاد مسموحاً في ظل الظروف الأخيرة. 
والحقيقة أن هذا هو موقف الاخباربین ایضا. غیر أن الاخباریین لا یقیمون أ تمییز 
بين زمن الستر وزمن الظهور. بل [إنهم] یقولون إن ما أحله محمد من حلال مسموخ 
به حتی يوم القيامة» وما حرّمه من حرام محرّم حتی يوم القيامة. ولیس ثمة من موقف 
آخر» ولا یمکن لاي موقف آخر أن يظهرٌ سوی ما هو وارد في الأحاديث. * 

[۲-۸] الجواب: © 

[۱-۲-۸] تعود هذه النقطة بالاشارة إلى الاختلافات في الأدلة. فعندما یعتمد 
عالم ما - مجتهداً كان أم إخبارياً - على الکتاب و السنة فقط في [استنباط] الأحكام 
الفقهية» فلن يكون هناك من خلاف حول الاجازة بأخذ الأحكام الفقهية عنه» والعمل 
على أساس من رأيه. أما فيما يتعلق بقوله O1‏ فترتي الستر والظهور هما شيء واحد 
بالنسبة للناس» فهذا خطأ واضح عندما تكون قد فهمت الجواب الخاص بالاختلاف 
الثالث )] ۳-۳] المذكور أعلاه). إن معنى الحديث المذكور للتو يشير فقط إلى الحالة 
التي يقول فيها أحدهم إن الاجتهاد مسموح بالطريقة التي يأخذ بها أهل السنة» أي 
تلك المبنية على الرأي والقياس والبراهين العقلية - وهذه [الأشياء] تختلف وتشكل 
أجوبة مختلفة طوال الوقت. 

[۲-۲-۸] من المتفق عليه أن هذه [المصادر- وهي تحديداً الرأي والقياس 
والبراهين العقلية] - قد تتفق مع الکتاب والسنة بخصوص مسألة محددة يوجد حولها 
اختلاف في الفهم وتضارب في وجهات النظر. وقد حدث ذلك بين العلماء في کل 
زمان ومكان» سواء أكانوا مجتهدين el‏ إخباريين. وقد سبق لنا شرح ذلك في الدرّة 
المخصصة للمناقشة مع مؤلف الفوائد المدنية. ۱" وهذه هي الحال حتى ولو أنكرها 
الإخباريون وزعموا أن الاختلافات التي تحدث بين [العلماء] لم تكن لتظهر لولا 
وجود اختلافات ضمن أحاديث [الأئمة] أنفسهم. غير أننا سبق لنا أن أرسينا أساس 


oo. 


التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي 


الرد على هذا الزعم في الدرّة السابقة SUN‏ . وقد وضحنا أن اختلاف الآراء فیما بينهم» 
فیما یتعلق VL‏ ختلافات بين المجتهدین» ریما ظهرت نتيجة للاختلافات في الروایات 
نفسها. لكن» ریما تکون قد ظهرت أيضا بسبب الاختلاف في فهم [الأحاديث] - 
وهذا هو المصدر النهائي لمعظم الاحکام. 

[۳-۲-۸] وبالجملة إذاء فان وجهة نظره"" حول جمیع نقاط الاختلاف تلك 
تری أن الاجتهاد يعني تبني الآراء ووجهات النظر التي لا تقوم على الکتاب والسنة. 
وهذا صحیح إذا ما اقتصر المعنی القاطع للاجتهاد على هذا المعنی. غير أن الاجتهاد 
- كما يعرّفونه - هو مجرد بذل الجهد لتحصیل الاحکام من المصادر الفقهية. 
والخلاف بين ال خباریین والمجتهدین هنا هو حول وسائل التحقق من هذه المصادر. 
فالاخباریون یقصرونها على الکتاب والسنة» أو على السنة وحدها وفقاً لآراء بعضهی 
Ll‏ المجتهدون فیتوسعون في هذه المصادر لتشمل أربعة مصادر معروفة جیدا. هذه 
هي الحالة dà]‏ حتی ولو اختلفوا في کتبهم الخاصة بالفقه المستنبط حول الاشیاء 
التي یمکن أن تتناقض مع الکتاب والسنّة - تماما كما سبق وأشرنا إليه بخصوص 
هذا الموضو ع وموضوعات آخری خلال مجری [استعراضنا] للدرّة السابقة في هذا 
الکتاب. 


[8: استنتاجات] 


]1-4[ وهكذاء فالاعتراف بالاجتهاد آمر دقیق عندما shi‏ على شخص pañ‏ 
استنباط الأحكام الفقهية على الکتاب و السنة. والأمر على هذا النحو حتی ولو تجتب 
الاخباریون وصفه كذلك» بسبب مهاجمتهم للمجتهدین - وهو هجوم یقع خارج 
السیاق كما هو واضح لأي شخص عادل. 

]1-4[ فکیف ذلك؟ بعض المجتهدین يبتعدون عن تبني [الاحکام] المستنبطة 
من الکتاب والستّة عندما یتعلق الأمر ببعض تفاصیل الأحكام» ویعملون وفق أشكال 
من الاستنباط المبنية على الرأي فقط. لكنّ ذلك لا يژدي إلى هجوم یستهدف أساس 
الاحتهاد Joes]‏ ذاته]» Ua‏ للتعريف الذي ذکرناه. فقد ینحرف أحد الاخباریین في 
فهمه لحدیث ما عن الفهم العام لمعظم العلماء العارفین» فیصبح لديناء بهذا الشکل» 


ooj 
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Gl‏ لا أساس له واضحاً بالنسبة لمن يمتلك فهما. غير أن ذلك لا يؤدي إلى هجوم 
على طريقة Jal‏ الحديث - كما كانت الحال مع الصدوق judd)‏ سره) في مناسبات 
كثيرة عندما تعلق الأمر بالأحكام الفقهية. والله أعلم. 


الحواشي 
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ه. العلامة حسن بن يوسف الحلي (ت. Qvo [vy‏ 

1. حول هذه المولفات انظر ديفين ستيوارت» "اصول الإحياء الاخباري" في میشیل مَراوي» مح.» 
Safavid Iran and her neighbors‏ (سولت ليك سيتي» ۰)۲۰۰۳ وروبرت Scriptualist Islam wade‏ 
(لیدن» ۰۲۰۰۱۷ ص٤١۱‏ . 

N‏ انظر یوسف بن أحمد البحراني» الحدائق الناضرة في أحكام العترة الطاهرق تح. محمد تقي الايرواني 
Yo ) ۶ a)‏ مجلدا. 

۸. قدمت وصفاً مفصلاً لهذه النظرية في كتابي Inevitable Doubt‏ (لیدن» ۲۰۰۰). 

cScriptualist Islam غليف»‎ AS عاينت الجدال ضمن الاخبارية حول مصادر الفقه تلك في‎ ٩ 

ص ۰۲۲۷-۲۱۲ 

. انظر إيتان کوهلییر غ» "جوانب من الفکر الاخباري في القرنین السابع عشر والثامن عشر“» في O‏ 

ليفتزيون وج. أو .» Eighteenth Century Renewal and Reform in Islam ec J‏ ) سير آکون ن. ي» 

. ۱٥5-۱ ص77‎ ۷ 

Y ۰-۱ ص‎ cScriptualist Islam انظر غليف»‎ . ١١ 

۲ . ورد ذکر الکتاب بكثرة» على سبيل المثال» ضمن أعمال لفقهاء عصريين كالسيد محسن الحکیم 
(ت. ۱۹۷۰) وروح الله الخميني (ت. ۱۹۸۹) وأبي القاسم الخوئي (ت. ۱۹۹۲). 

۳ . تفحصّت العلاقة الوئيقة بين "الاصول" و"الفرو ع" عند البحراني في مقالتي ”زواج النساء 
الفاطمیات: النظرية الفقهية والقانون القائم في الفقه الشيعي“» في مجلة «Islamic Law and Society‏ 
1 )1433( ص1۸-۳۸. 

.17.-١ البحراني» الحدائق» مج١ ص‎ .٤ 

0.6 تجد المقدمة الثانية عشرة في الصفحات 217١-1517‏ وقام غليف بتحليلها في Inevitable‏ 
-YOY—Y¥ £V, » «Doubt‏ 

6۱۳۱4 COL gh یوسف بن أحمد البحراني؛ الدرر النجفيةمن الملتقطات الیرسفیة(طبعة حجرية‎ tn 


- 
۰ 


oor 


قلاع العقل 


= آما الطبعة الحديثة له فكانت في بيروت» ۰.۲۰۰۲ والإشارات الواردة هنا هي إلى الطبعة الحجرية. 

 .۷‏ “في المحاكمة بين الاخباریین والمجتهدين وجميعهم على الاتفاق في الدين“» البحراني» 
الدرر» ص۳ (صفحة المحتويات). لكن ليس من الواضح ما إذا كان البحراني نفسه مسؤولاً عن 
عناوين فصول الدرر MO allen‏ حودة فى اا ۲۳۶۲ yor-‏ (علماً بان الترقيم 
في قائمة المحتويات غير صحیح) لا تحمل عنوانا سوی ” ”352 نجفية“. 

۸. حول مكانة السماهيجي کمعلم ومانح للاجازات انظر مقالة سابین شمیدتکه "الاجازة من عبد 
اله بن صالح السماهيجي إلى ناصر الجارودي القطيفي: مصدر للتقليد العلمي الشيعي الائني عشري 

في البحرين“ » في ف. دفتري و ج. و. ميري» مح. .« (O43) Culture and Memory in Medieval Islam‏ 

Ae Af o ۳ 

۹. جرى تحرير هذه المقالات بمهارة ("الخلاف الاخباري - الاصولي في الفترة المتأخرة 
من تاريخ إيران الصفویة: اطبيعة الخلاف الاخباري - الاصولي في الفترة المتأخرة من تاريخ 
إيران الصفوية. القسم 1: OLS‏ عبد الله السماهيجي منية الممارسين“› في مجلة Bulletin of the‏ 
«School of Oriental and African Studies‏ ۵۵ ۰۱۹۹۲ ص ۵۱-۲۲) 4 uam‏ أندرو نيومان 
(“طبيعة الخلاف الاخباري - الأصولي في الفترة المتأخرة من تاريخ خ إيران الصفوية. القسم الثاني: 
sale}‏ تقييم للخلاف  Y) 00 «Bulletin of the School of Oriental and African Studies‏ 344(« 
ص (Y Y T To ٠‏ ولا تذکر نسخ مخطوطته سوی آربعین اختلافاً. ومن الممکن أنه وجدت صیغ 
إضافية قيد التداول لنقاط السماهيجي. وواضح أن اللسخ التي وصلت للبحراني تضمنت BH‏ 
وأربعين اختلافا. 

NS‏ سبق لي أن لاحظت هذا المیل عند السماهيجي في لائحته عندما نقارنها بلوائح سابقة 
)5 لاحقة). انظر غلیف؛ cScriptualist Islam‏ ص Y ATY + o‏ 

۱. بينما نجد أن المقاطع [التمهید] و[المقدمة] و[۱] و[۲] قد وردت كلمة بکلمة أو بتغییر 
t cA ib‏ » في AS‏ الحدائقء إلا آنالبحراني آعاد رها ني النص اللاحق. فالهدف في الدرر هو شرح 
سیب اعتباره Of‏ الخلاف LEM!‏ 6( — المجتهد بحاجة إلى ”خاتمة“. وهذه تشکل» بصورة عامة 
تلك التي تكوّن بنية المقدمة الثانية عشرة في الحدانق. ۱ 

NY‏ كتب محمد بن إسماعيل أبو علي الحائري أنه كان إخبارياء لكنه تخلى عن ذلك المذهب أو 
الطريق الوسط (منتهى المقال في أحوال الرجال» تح. مؤسسة البيت (طهران» Y Y ٤ص ANAAO‏ 
انظر ایضا محمد باقر بن زين العابدين الخوانساري» روضات الجنات في أحوال العلماء والسادات 
(قمء ۱۹۷۲-۱۹۷۰ مج۸» ص4 ۲۰. وكتب تت وكابوني أنه ”كان من جيل من الاخباریین؛ 
لكنه لم يكن متعصبا“ Jasa)‏ بن سلیمان تتوكابوني» قصص العلماء» طهران» لات ۰ ص 6۲۷۱ 
وانظر مقالة إيتان كوهلبير غ ”بحراني» یوسف* « Yg cElr‏ ص ٠٥۳۰-٥۲۹‏ . . ويدرك کوهلییرغ 
في هذه المقالة التغیر بين الدرر النجفية والحدائق الناضرة» ویذکر ملخصا موجزاً للفقرة المتر جمة 
هنا. حول وظيفة ذلك في التراث الشيعي انظر مقالتي "الخلاف الإخباري - الأصولي في أدب 
الطبقات: تحليل لسيرتي يوسف البحراني ومحمد باقر البهبهاني الشخصیتین" مجلة usur‏ ۱۰ 
() ص SATYR‏ 

vv‏ البحراني» الدرر النجفية» ص۲۵۲-۲۵۳. 

.٤‏ وهو عبد الله السماهيجي المذکور أعلاه في الحاشیتین ۱۸ و۱۹. 

.Yo‏ انظر الحاشية ٩‏ ۱ أعلاه. 
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التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي 


07 لم يرد ذکر لهذا العمل بعد» على مبلغ علمي» في Gol‏ من أدلّة (کاتلو کات) المخطوطات. 
البحراني نفسه فقط كان قد أوردها في قائمة الكتب التي فقدها إبان الاستيلاء على بلدة Led‏ (ربما 
كان ذلك إشارة إلى احتلالها من قبل نادر شاه حوالي 17417). وعلی الرغم من أن علي بن الحسن 
البحراني (ت. Nrt‏ ۰ يذكر في كتابه أنوار البدرين في تراجم علماء القطيف والأحساء والبحرين» 
تح. عبد الکریم محمد علي البلادي (بیروت ۰۳ ۰ عنواناً هو جوابات المسائل الشيرازية» في $ 
الصفحة ۱۹۸ ضمن کتابات يوسف البحراني» إلا أن ذلك يبدو وصفاً غير دقيق ما دام UT‏ زو 
الطهراني يزعم مشاهدته نسخة من المسائل الشيرازية» وهي ليست جوابات على مسائل» بل عمل 
مستقل ناقص في الفقه (الطهراني» الذريعة إلى تصانيف الشيعة» تح. أحمد المُنزوي» طهران» ۰۱۹۸۷ 
مج ۱ Yot-‏ 

NN‏ شير كلمة ” هم“ بوضوح إلى العلماء «ua eM‏ كالسماهيجي الذي يرغب في تعداد 
الاختلافات بين الا خباریین و المجتهدین و ASTM‏ علیها. 

۸. . يستخدم البحراني مصطلح ”مُحدّث“ کمرادف لكلمة اخباري. ویشیر المصطلح إلى تشدید 
الا خباریین على الا حادیث باعتبارها المصدر الوحید للعلم الديني. غير أنه كان شیر في الفترة المبکرة 
إلى أولعك الذين كانوا يتناقلون الأحاديث (سواء أكانت المصدر الوحيد للعلم الديني أم لا). 

YA‏ جامع الأحاديث» من الإماميين الأوائل؛ والغزير الإنتاج» الشيخ الصدوق محمد بن علي بن 
بابويه ol‏ (ت. ۳۸۱/ 495-991). 

۱۱۲۷-۱۱۲۱ Ae YR کاب الفوائد المدنية من تألیف محمد أمين الاسترابادي (ت.‎ v 
المؤسس المزعوم للمذهب الاخباري. وکان قد شر أصلاً في طبعة حجرية في القرن التاسع عشرء‎ 
ee ۰۳ RD وحققه مؤخراً نور الدين موسوي‎ 

۱ إن استخدام عبارة آية الله هنا هو أمر مثير للاهتمام؛ لکنه یسبق الصياغة الرسمية للمصطلح 

في القرن التاسع عشرء حیث أصبح يشير إلى شخص استحق تى رتبة محددة ضمن الهرمية العلمية. ul‏ 
الاستعمال هنا فهو مجرد إشارة إلى تقدير واحترام. 

TY‏ وهي إشارة إلى السماهيجي 

TT‏ وهيء على التوالي الكتاب والسنّة والإجماع والدليل العقلي. 

ve‏ وهذه المؤلفات هي على التوالي: )1( المعبر للمحقق الأول نجم الدين أبي القاسم الحلي 
(ت. (Y) ١۷۷ /Avs‏ مسالك الأفهام للشهيد الثاني زين العابدین بن علي العاملي (ت. jans‏ 
8 )من منشورات موّسسة المعارف الإسلامية» alos Yo‏ قم (Y) QU Av /A £V‏ مدارك 
الأحكام لمحمد بن علي الموسوي العاملي (ت. ۱۰۰۹/ Qe‏ (من منشورات مؤسسة آل البیت 
لاحیاء التراث» A‏ مجلدات» qe‏ ۱۱۰/ ۱۹۹۰): )£( ذکری الشيعة للشهید الأول شمس الدین 
محمد بن مكي العاملي (ت. QYAE [VAN‏ (من منشورات موّسسة آل البیت لاحیاء التراث 5 
مجلدات قم YAAA AVENA‏ )0( ذخيرة المعاد لمحمد باقر بن محمد مومن السَبْرّواري (ت. 
IT‏ ۰ (طبعة حجرية من منشورات موسسة آل البیت لإحياء التراث؛ قم لات.). 

۰ إن ميدأ براءة الاصل" أو ”البراءة الأصلية“ هو المبدأ القائل بأنه ما لم يكن ثمة تحریم محدد 

في التصوص ذات الصلة ضد فعل مخصص فان الفعل المذکور يعتبر مسموحا أو مجازا. آما مبدأ 
Goa‏ الحال" فیقول ان تقييم عمل ما یبقی كما كان في السابق مالم بحدث تغییر معلوم یکون 
مؤثراً في تقييم الفعل. وقد وصفت كلا المبدأين US‏ وردا في فکر البحراني بالتفصیل في كتابي 
c Inevitable Doubt‏ ص ۰۱۰۱-۹۱ 


تلدع العقل 


0 المحقق الحلي هو الفقيه الشيعي المشهور ومؤلف AS‏ المعتبر؛ الذي هو مولف هام ومن أكثر 
كتب الفقه در اسة. 

۷. . معالم الدين للشیخ حسن بن زین الدين الشهید الثاني (ت. ۱3۰۲/۱۰۱۱ (من منشورات 
مؤسسة اللشر الاسلامي» qi‏ لا ت.). 

۸. . “سيد السند" هو الاسم المستعار لمحمد بن علي الموسوي العاملي (ت. Qu /٠٠١۹‏ 
مؤلف کتاب مدارك الأحكام الم ذکور آعلاه» الحاشية Y Y‏ 

۹ . شيخ الطائفة محمد بن حسن الطوسي (ت. Qv AET‏ 

0.4 الشیخ المفید محمد بن محمد بن نعمان البغدادي (ت. ۱۰۲۲/4۱۳). 

۱ الشيخ الطوسيء عدة الأصول» تح. محمد رضا الأنصاري (قم» 5 

.£Y‏ الشیخ الصدوق» الاعقادات في TL on‏ نح. غلام رضا مازندراني رقمو «(Y44Y‏ و کتاب 
من لا calo pares‏ تح. علي آکبر الغفاري (قم» ANAAO NENO‏ 

۳ الشیخ الصدوقء الاعتقادات في دين الإمامية» ص۰۱۱۳ 

.٤‏ هذه إشارة عامة إلى جمیع الائمة. 

.0 إشارة إلى السماهيجي. 

EN‏ مصاحب مشهور لجعفر الصادق. وهذه إشارة باطنية إلى قسم آخر من الدرر النجفية: القسم 
الثاني عشر (أو الدرّة التي ورد فيها حديث مشهور لعمر بن حنظلة» حيث تمت معاینته. من أجل 
ترجمة الحديث المذكور انظر مقالة غليف» "نظریتان شيعيتان كلاسيكيتان للقضاء“» في جيرالد 
meo‏ اد مُجددي وألکسندر ساملي مح.۰ Studies in Islamic and Middle Eastern Texts and‏ 
Traditions‏ (أ و کسفورد» ۲۰۰۰)» ص۱۲۰-۱۱۹. وقد قشم هذا القسم إلى ١1‏ فائدة وخلاصة؛ 
ونجده في الدرر النجفية» ص5 1۸-٤‏ . والفائدة الرابعة المشار إليها هنا هي في الصفحة ٠٤-٤۸‏ . 

۷ وهي في الفائدة الرابعة من الدرّة الثانية عشرة من الدرر النجفية. 

۸ . الشارع - إشارة إلى الله في دوره کمانح للتشریعات لبني البشر. 

۹ وهو السماهيجي. 

7 انظر الحاشية ”4 أعلاه» حیث یمکن أن نجد الفائدة الخامسة عشرة في الدرر النجفية» ص‎ Lo. 
one 

۰۹۳-۸ وهذههي الفائدة التاسعة عشرة من الدرر النجفية؛ ص‎ 0.١ 

۲. انظر الحاشية ۳٩‏ اعلاه. 

oY‏ وهو العلامة الحلي. 

٤ه.‏ الشيخ الطوسي هو شيخ الطائفة المذکور في الحاشية ۳۹ اعلاه؛ وحول الشیخ المفید انظر 
الحاشية ۰ ٤‏ أعلاه؛ والسید المرتضی هو علم الهدی علي بن حسین الموسوي (ت. 55/4177 ۱۰). 

۰ . محمد بن أبي عُمير (ت. ۸۳۲/۲۱۷ مؤلف إمامي وجامع أحاديث Ko‏ وغزیر الانتاج. 
ونجد في حالات كثيرة أحاديث مروية عنه بدون سلاسل كاملة للرواة (أي مرسلة)» ومن هنا فقد 
شكك مفكرون إماميون لاحقون بصحة هذه الأحاديث. انظر أحمد بن علي النجاشي» رجال 
النجاشي» تح. موسى الشبيري الزنجاني (قم» ۱۹۸۷)» ص۰۳۲ 

.0 شارة إلى العلماء الذين حصلوا على إجازة بنقل النصوص وتفسيرها وتعليمها. 

۷. إشارة إلى "الاصول" وهي مجموعة الأحاديث المنسوبة إلى صحابة الأئمة الذين عنهم جری 
نقل مجموعات الأحاديث الشيعية الموثوقة. 
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التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي 


۸ الکلمة المستخدمة هنا هي "تقلید وهي تصف علاقة أولئك الذین هم من غير المجتهدین 
بالمجتهدین. فالمجموعة الاولی مأمورة بتقلید الأخيرة. 

.٩‏ انظر الحاشية "5 أعلاه. 

." محمد حلال إلى يوم القيامة» وحرامه حرام إلى يوم القيامة‎ Je” إشارة إلى الحديث النبوي:‎ .٠ 
انظر محمد بن الحسن أبو جعفر القمّيء بصائر الدرجات في فضائل آل محمد تح. ميرزا محسن كوشا‎ 
ص58 ١؛ أبو جعفر محمد بن يعقوب الكليني» الكافي؛ تح. علي‎ (AY باغي تبريزي (طهران»‎ 
. ٥۸ص مج۱)‎ QS HY أكبر الغقاري (قمء‎ 

bt .١‏ الحاشية ٤٦‏ أعلاه. 

20.07 وهذاهو رأي السماهيجي. 
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المصادر والمراجع 


فيما يلي قائمة شاملة بالمصادر والمراجع المذكورة في هذا الکتاب. وتم تقدیم كافة 
التفاصیل المتعلقة بالمر جع عندما استخدم الموّلفون طبعات مختلفة من نفس الکتاب. 
وعند استخدام ترجمات من مراجع أولية فان ذلك لا يعني استخدامها من قبل جمیع 
المؤلفين. و لتسهیل العودة إلى هذه المصادر فقد وضعنا اختصارات بالأحرف الاولی 
من آسماء المولفین الذين وردت هذه المراجع في مقالاتهم ضمن قوسین مربعین. 

وتم إيراد قائمة المصادر والمراجع كما هي لعدم جدوى ترجمة أسماء الکتب» 
ولأن القاری المتخصص قادر على العودة إليها بسهولة ویسر. 


الاختصارات 


b ر. جب»‎ Jia (الموسوعة الإسلامية)» تح.‎ 812 The Encyclopedia of Islam 
۰۲۰۰-۱۹۹۰ حديدة لیدن؛ بریل؛‎ 

¢ نح. م. غبوریو‎ (Y (الموسوعة الاسلامية.‎ EI3 The Encyclopedia of Islam, Three 
OY ۷ لیدن: بریل»‎ 

Encyclopaedia Iranica‏ 817 (الموسوعة الإيرانية)» تح. اي. 5 zh‏ . لندن ونیویورك» 
موسسة الموسوعة NI‏ انیت ۱۹۸۲-. 

EQ The encyclopaedia of the Qur'an‏ (موسوعة COTAN‏ تح. جين د. ماك أوليف» 
لیدن» بريل» ۲۰۰ . 


قلاع العقل 


Primary Sources 43 المصادر الأو‎ 


‘Abd al- Jabbar b. Ahmad al- Hamadhàni, al- Qadî, Tathbit dala’il al- nubuwwa, 
ed. ‘Abd al- Karim ‘Uthman, Beirut, 1966. [TH] 

‘Abdan b. al- Rabit (attrib.), Kitab Shajarat al- yaqîn, ed. ‘Arif Tamir. Beirut, 
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ابن شاهوياء کالز ادویا ۸۱ 

ابن شهراشوب ۰۲۸۷ TAA‏ 

ابن شیبان» حلم rr.‏ 

ابن gab‏ الحسن بن عبيدالله 101 

ابن عباس 0م 

ابن عبد المؤمن» ميرزا علي 4٠١‏ 

ابن العديم 1۸۱ 


VY 


f 


۰۱1۵ ۰۱۱۳ ۰۱۵٩ ۰۱۵۷ آدم (النبي)‎ 
11۷ 1۲۰ CITA ۱۱۸۱-۱۸4 ۲ 

آذرنوش» آذرتاش ۳۰ 

آزهند یعقوب VA‏ 

آزودي» عزيزة ۰۸۲ ۵۷ 

آسانی» ني» علي ۱ 

£0 cr av الأول‎ m 

الاغاخان الثالك» سلطان محمد 
شاه cff‏ ۲۷ 

الآغاخان cad J‏ كريم الحسيني 
(الأمير) ta‏ 

ri GA) mS آغاخان»‎ 

آغاخانی؛ فريدة نيه ۱۷ 

ابراهیم بن محمد ۱۸۷ 

إبراهيم (النبي) ۱۱۱۰-۵۷ 0۱۱۳ 


۱۸۷ ۱۸۵ ۰۱۷۱ ۰۱۷۲ ۰۱۷۱ ۶۵ 


ابن آبي الحدید» عز الدين أبو حامد 
Tek‏ 

ابن أبي حفصة سالم 1 

ابن ابي الساج (الامیر) wg)‏ 

ابن أبي منصور» ناصر الدین عبد 
الر حمن £M‏ 

EAL 4M ۰۲۷۷ avr ابن الاثیر‎ 

ابن بابويه» أبو الحسن f^^ CAA‏ 

ابن تيمية ۱۱٩‏ 

ابن الجراح» علي بن عیسی TN‏ 
۹ ۱۱ 

ابن حافظ إبراهيم بهاني (الشیخ) 
nv‏ 

ابن حرب؛ جعفر ۱۸۱ 

ابن حزم ۸٩‏ 

۲۰۴ plal al ابن حسداي»‎ 

ابن حمدون» جعفر بن علي ۰۲۷٩‏ 


YM وو‎ ۲۲۳ ۲۰۷ crt أفلاطون‎ 

vM ersa ۰۳۸۱ طین‎ Jil 

اقبال محمد ۵۱ 

اکیموشکین» أوليغ ف. ran‏ وه 

ألبرت من آنشین 4۸۷ ههد LEAD‏ 
۵-۳ 

التو نتاش (الخوارزمشاه) ava‏ 

آلجار حامد ۰۱۳ ۲۰ ۱۰۱ 

الغرء ر. ۱۳ 

fav ألفتکین‎ 

18A أليتجين‎ 

"D.‏ بنت قاسم بن محمد بن 
أبي بكر ۴ 

۵۷ «aV. S إمامي»‎ 

۵1 Seal 

cs ul‏ بیانکاماریا سکارسیا 
OA CEA‏ 

أمي ر -معز ي ٠‏ محمد علي e ar‏ 
AY ۰۸۰ (VI ۱۸ ۱۳ ۲۲۷‏ 

- سمیر ۵۰۲ 

۱۰ شي‎ co gr jl 

أنس بن مالك آبو تمامة الانصاري 
TAY ۴‏ 

الانصاري» ابر اهیم بن سعد ۱۲۲ 

الأنصاري» أبو القاسم عبد الر حمن 
بن محمد ۰۱۱۱ ۰۱۱۲ ۳۱۳ 

أنصاري» خواجه عبدالله ۸۳ 

الأنصاري» عبدالله ar‏ 

الأنصاري» سهل بن سعد ۱۰ 

أهسير يوس ۰ £09 

آملندر إي. س. ۰1۰ ۱6 

wad اج‎ 

۷۱ احمت ياسر‎ the of 

4٩۰ آورسولا‎ 

أودوريك» الفريو لاني ear‏ 

آوزدمین اي. ۱۳ 

أوزكاياء إركومنت ۵1 

m أوكر‎ 

أوهر نبیر غ» wd‏ 

إيروين» روبرت ۰۵۱ ۷۳ 

إيفانوف» فلادیمیر آلیکسیفیتش 
CFT +۰۳۱ ۰۳۰ (fV ۳۳ ۱‏ 48۲ 
2٩۰ 4۳۹۰ ۰۳۲۶ ۰۲۹۰ ۰۱۵ ۶‏ 


Tat GIVE ۷: ۱0۷۳ أبو يزيد‎ 

Tor یعقوب یوسف‎ gil 

آبي الحسن خان» ابن شاه خلیل الله 

, (السردار) ۷ 1۵ 

أجيفاء زلیخو VW‏ 

أحمد بن محمد ۲۰۱ 

إخوان الصفا ۲۲۳-۲۱۷ 

va اردز آن‎ gol 

الأردبيليء أحمد بن محمد CONF‏ 
oM‏ 

۳۱۵ (rM ۳۱۰ cra ant أرسطو‎ 

4١ محمد‎ cO 95 JI 

أروى (الملکة) .42 ١١ء‏ 

إسبوزيتو» جون ل. ۷ 

الاسترابادي» محمد أمين ۵۲۷- 
۵1٩ ۰۵2۱ ۰۵۳۱ ۹‏ 

إسحق الإسرائيلي» أبو یعقوب 
إسحق بن سلمان ۲۰٤-۲۰۴‏ 

آسدي: م. ه. ۲۵ 

اسرافیل (الملاك) Veh‏ 

الاسفرائيني» أبو المظفر ٩١‏ ۰۱۱۳ 
۹ ۱۸۱ 

اسماء بنت شهاب 4١١‏ 

اسماء بنت عبد Ji‏ حمن ۱۰1 

(سماعیل الأول (الشاه) sar‏ 

إسماعيل بن جعفر CW‏ ۳۳۱ 

اسماعیل خان» میرزا ۱۷ 

إسماعيل (النبي) ۱۵۹ 

(سماعیل عزیز ۰۳۷ 4١‏ 

الإسماعيلي» راشد الدین سنان ۷۵ 

أسيموف» محمد س. W‏ 

الأشعري» ad‏ الحسن علي بن 
إسماعيل 080( 044 C£ fV‏ 154 

الأشعري» سعد بن عبدالله هم 

الأصبهاني» أبو نصر عزيز الدين 
rag‏ 

الأصطفي» شمعون بن توما ۱1۰ 

الأصفر (الشيخ) ۲۵۲ 

الأصفهاني» ابو نعيم ۸۵ £r‏ 

أصفهاني» نور علي شاه ru‏ 

۲٩۷ الأصمعي‎ 

إعتصامي» بروین TM‏ 

إفتخاري» م. ۵۱ 

أفشارء ایراج ۵1 11 


We 


قلاع العفل 


ابن الندیم ۱۱۷۱ 1-1 

ابن هارون» یوسف EVA‏ 

ابن الهيثم rtf‏ 

ابن ووشمغير» شمس المعالي أبي 
الحسن قابرس ۳۱۲ 

أبو بكر الصدیق (الخلیفة) 1-4— 
۲۷ ۰۱۱۰-۱۰ ۸۱۱۶ ۰۱۲۰ ۳۰۰ 
۲ ۶:۳۱ 

avi ove ۱۷۰ ۰۱14 أبو تمام‎ 
۳2۵ ۰۱۸۷-۷۸ 

آبو حاتم الرازي» محمد (ET OW‏ 
ra‏ 

أبو الحسن أحمد بن محمد بن 
nta‏ 

أبو الحسن سعد بن علي بن بندار 
we‏ 

أبو حيان التو حيدي ۱9۵-۱4۳ 
CALS‏ 

أبو حنيفة اه 0۱۰۲ 1٩۱ ET‏ 

أبو الخطاب ri‏ 

أبو زهرق محمد ۱۲۱-۱۱۹ 

أبو طاهر سلیمان ۰۱۳٩‏ ۲٤4-۲؛۲»‏ 
FEA ۱‏ ۵۰؟ 

أبو عبدالله الشيعي» الحسین بن 
أحمد ۷ الاك CTAA‏ ۲۰۱ 

أبو عبيدة rav‏ 

أبو علي cal‏ ابن القائم ۲۷۸ 

أبو علي محمد بن يحيى ۲۵ 

أبو الغازي 10 

أبو الغنائم الحسن بن علي Ww‏ 

fet etra ۰1۳۷ القاسم سعید‎ » 
14^ 

أبو القاسم عیسی بن موسی ۱۳۰ 

أبو کالیجار» صمصام الدولة fof‏ 

آبو محمد ستبر ۰۲۸۷ 1۵۰ 

أبو مسلم ۰۱۷۳-۰۱ ۱۱۷۵ ۰۱۸۳ 
موا اول انف للف الف COVE‏ 
۵11 

آبو المضر ١44‏ 

أبو المعالي ۱۸۵ 

141 منصورء أحمد‎ of 

أبو هاشم ۱۸۷ 

آبو الهُذیل vay‏ 

۲٤١ ۰۱۳٩ أبو الهیجاء‎ 


فهرس الاعلام 


تمیم QD‏ المعز) ۰1۷۱ ۲۷۹ 
تواني؛ ه. ۱۳ 

توتولي» ر. ۱۰ 

توکر و. ف. ۵۷ 

تيجين 41۸۰ 1۸۱ 

تیجین جيلمي tA.‏ 

تيجين الصقلبي IA:‏ 


D 


ثابت بن قرة» آبو الحسن الحرّاني 
Mo‏ 

Wr ۰۸۱ الثعالبي‎ 

تولب» یوجنغ ۱۳ 


c 
الجاحظ أبو عثمان عمرو بن بحر‎ 
۳۰۱ ۲ «AA 
M جاکسون» ب.‎ 
۲۷۳ ۰۲۰۱ ججالینوس‎ 
VA ۵۸-۵1 جامبيت» سي.‎ 
TAY ۱۱۷ حامي» عبد الر حمن‎ 
۱۰۱ جبريل (الملاك) هه‎ 
WM جبلي»‎ 


wv. ۳ 


nr عبدالله‎ AN 

جعفر بن منصور اليمن CIVI‏ ۰۳۱۲ 
Tío ۲‏ 

pins‏ الصادق» أبو عبدالله بن 
محمد الباقر (PLNI)‏ وى cao‏ 
onn‏ ۱۱۷۲۱۱۳ ۱۲۳۱۱۹ 

الجلابي» علي بن عثمان الغزنوي 
rat‏ 

الجلالي؛ محمد حسین الحسيني 
۹۰ 

جمال. Lol‏ إيبو ۷۰ ۸۱ 

الجمالي: بدر TAA‏ 

الجنابي؛ آبو سعيد ۱۲۳۷-۲۳۵ ۱41+ 
far‏ 

الجنابي» آبو طاهر ۹ :۰۲ ۰۲4۵ 
foi‏ 

جهان خانم مهر W‏ 

الجوباعي» ابو علي .4 

الجوذري: آبو علي منصور 


البلخي أبو القاسم aw ove‏ ۱۹۹ 

البلخي» gil‏ معشر جعفر بن محمد 
۰ ۲۰۲ 

البلخي» صفي الدين 41 

بلخی» محمد حسین AV‏ 

بلدوين (الملك) 1۸٩‏ 

بليك» وليام ۰:1۷ 41٩‏ ۶۵۲ 

۱۱ محمد رضا (الشاه)‎ "TP 
of 

M ۰۵۷ ۵۱ م.‎ «QUI y 

بوجنوردي» کاظم موسی 241 ۷۶ 

بورفیرو جینیتوس (الامبراطور)» 
انظر : قسطنطين السابع 
(الامیراطور) 

بورنغ» جیرهارد ۷۷ 

GEV ۰۱۳ بوسورث» کلیفورد (دموند‎ 
۶۷۳ CIV COV CEA ۵ 

na goes 

۵۸ م.‎ «OU s 

بومیرانتز» موريس 1. ۷۰ 

۰4۱ ۰۱4 ١۴ بوناوالاء إسماعيل ق.‎ 
۳۳۰ 4۲۸۷ ۱۹۵ ۰۱۳۰ eTe CAA «0l 

to Fal » بونجیر‎ 

بونر» ميشيل ۸۰ 

بيات» اصف bí‏ 

بيانكيى ث. ۰۱۰ ۰۱۳ ۷۱ 

بیجتوزون 2۷۱ 

بير حندي؛ M‏ 

بیرکنز» ج 

4۲ محمد‎ En ions 
۱۸۵ ۱۸۰ ۰۱۷۱ ۷۵ 

البيهقي» أبو بكر أحمد ۰۳۰۰ ۲۱۵ 

البيهقي» أبو الفضل cave‏ 4۷۸ 

a 

VA الدین» نجیب‎ -U 

ت. ك. ل. ي. )155( £M‏ 

تام عارف crt)‏ ۰۳۲۳ ۰۳۲۷ ۳۶۸ 

تبرش إردال ۵۱ 

تنش (الامیر) ۸۵ 1٩۲‏ 


التر cS‏ اسحق ۱۷۱ 
تشالکرافت» جون ۵.4 
نقي» سارو ۰۵۰۷ ۰۵۰۸ ۵۱۱ 
نقي» محمد VA‏ 
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ب 


بايا سيدناء انظر: الصبّاح» حسن 

بادامياري») سيد محمد ۱۱۸ 

بار-آشیر» م. م. ۵۸ 

بارساء محمد ۱۱۵ 

باسکي» إمري ۷ 2۷۵ 

باشنياك» کاترزیانا وه 

بافيوني» سي. VAL‏ 

۲۱۷ وم‎ Or S بافيوني»‎ 

الباقر» محمد أبو جعفر (الامام) 
VET ۱۱۱ ۱۰۵ ۰۶ ۰۱‏ 

الباقلاني» أبو بكر محمد M‏ 

باقیل» روزیهان for‏ 

ivo بایتوز‎ 

fA س.‎ al 

البحراني» عبدالله بن الحاج صالح 
ara‏ 

البحراني؛ یوسف بن أحمد 
۵۳۸-۳ 

البخاري ۱۸۱ 

بختيار أبو منصورء انظر: عز 
الدولة البويهي» بو منصور 

£04 «Yo or بدخشاني» حلال‎ 

البدخشاني» سهراب ولي ar‏ 

بدرائي فریدون c0‏ ۰۵۷ ۰۱۱-04 
۳ ۷۰ 

برانکاء» باولو .م 

براون إدوارد ج. ۲۱ ۳۹۲ 

بربارو؛ ج. ta‏ 

برت» میشیل ۸۰ 

بُردي» دانییلا ۷۶ 

41١ 4:0٩ برزغر‎ 

ar AU برودیل» فير‎ 

بر 9 کمایر بپ. ۵۱ 

برو کلیس ۳۶۱ ۲۸۵ 

M ۸ of بریت»‎ 

البريدي» أبو القاسم ۲٤۸‏ 

البزري» نادر ۷۲ 

بشیر» س. ۱۲ 

البسطامي» بیازید rat‏ 

البصري؛ آبو عبدالله هم 

m: بطلیموس‎ 

البطليوسي» آبو محمد بن سید W‏ 

۱۸۷ ۰۱۸۱ GIVE ۰۱۷۰ ۰۱۱۹ البغدادي‎ 


۰۵۱74۸ SEITE“ «YA ۳۱-۲ 
4۳۳۲ ۳۲٩ ۰۳۲۲ ۰۸۳ CVE cV cov 
۵6۲۵-۵۲۳ ۰1۳٩ ۹ 

دفتري» محمد ۱۱ 

دفتري» محمود خان ۱۱ 

دقاف (ابن 85( tno‏ 

الدمشتي» أبو یعقوب یوسف بن 
هبة الله ۱۱۲ 

دهبشي» علي 11 

دهلوي» شاه عبد العزيز ۰۱۱۸ C14‏ 
۱۳ 

دهمش» وسيم vf‏ 

دهولستر» کریستوف ۷۱ Vf‏ 

دو یلوا فرانسوا ۴٤۴‏ ۲ .وم 

دو بور کویل» سيرج (الأب) ۸۳ 

دو بویر» ت. ۰۱۹۲ ۰۲۰۰ ۲۰۱ 

دودیخودویفا: لولاا ن. وه 

دوديخودويفاء ليلى ر. ۰۵۸ 05« 
V1 11‏ 

دوراند-کودي» د. M‏ 

دوساسي» سيلفستر ۸ 01« ۵۷ 

eM ۰۵۸ وف‎ dila در سمیث»‎ 
TTD CA: 

دو سوسابينتوء باولو حورج 4ه 

دو سوسوره فرديناند ۸۳ 

دو غويه؛ ج. م. 11 

دو غيانغوس» ب. ۱۹۶ 

ray Ge) دولت شاه‎ 

دويرفير» جیهارد CAVE‏ 1۷۵ 

دي أونشاغاء عمر علي ar‏ ۱۵ 

دي مونتفورت آنطونیو ۱4 

دياموند» بیتر ۲۰ 

ديتريشي» ف. ۱۹۳ 

دیخودا ۱۸۱ 

ديلمر» ن. ي. ۷۸ 

۱۹4 سوزان‎ ed y 


3 
الذهبي: شمس الدين محمد 4۸٩‏ 


1f 


2 
راتمبل أ. ۵۷ 
الرازي» آبو بكر محمد بن زكريا 


حمادة» حسن ۱۲۲ 

الحمادي» محمد بن مالك ۲٤۲‏ 

حنسوء حسین ۱۷۰ 

حنین بن إسحق» أبو زید بن حنين 
۸۵ ۲۰۷ 


C 

FAV TED الخادم» مؤنس‎ 

خالدي» أو. oA‏ 

۱۲۲ (ail ad) خامنتي؛ علي‎ 

414 «ri "is خراساني»‎ 

خراساني فداني» محمد بن زین 
العابدین ۰۳۱ ۷۸ 

خرقاني» أبو الحسن ۱ var‏ 

خرمشاهي» بهاء الدین ۷۵ 

الخشاب یحیی WE‏ 

الخصيبي ۱:۱ 

الخضر خضر بن جلال الرومي 
۳۰ ۰11۰-1۳48 ۰118 411۳ 
LLA ELN‏ £01« 1۵1 

خليفة) حابي (کاتب شلبي) 1۹4 

خليفة سلطان ۵۱۱-۵۰۹ 

خمارتاش 1۷۷ ; 

الخميني» روح الله الموسوي (آية 
tot (à‏ 

الخوافي» أبو المظفر احمد 450 

الخوني» أبو القاسم ۱۱۹ 

الخيّام, عمر ٩۲‏ ۳۱۳ 


» 


الدار قطني» » الحسن علي بن 
عمر 144 

داماد مير ۳۱۳ 

داناني عبد العلي ov‏ 

۵۷ ۰۵۱ ج.‎ (Sila 

الداودي ۳۱۹ 

دایبر » ه., ؟1 

ديشي» ه. ۵۷ 

دحیات. إسماعيل م. ۳۱۱ 

الدرقزيني» قوام الدين :۲۹ 

دشتي» علي Vt‏ 

دفتري» فرشته (الأخت) ۱۱ 

۳۲ OV OV (Ro دفتري: فرشته (الزو‎ 

دفتري» فرهاد ۰۱۱ ۱۲ ۰۱۳-۱۵ 


VA 


قلاع العقل 


العزيزي ۲ TA‏ 
«olo j‏ سامویل ل. ۱۸ 
pex‏ الصقلي» أبو الحسن P‏ 
بن عبدالله ۲۵۶ ۰۲۵۱ ۲۸۰ 
الجويني» عطا ملك ۰۳۰ ۸۱۷ £V‏ 
جیبیر ت من نو جنت 1۸۸ 
جیرفاس من باس و تشیس 1۹۵-4۸۷ 
جيليت» م. 14 
جيو فاشيني» د. ۵۷ 


C 

الحاج» صالح عمار THA‏ 

۲ tyi ero 4 حامد‎ qme 

حافظ أبروء عبد الله بن لطف الله 
البهداديني vA‏ 

الحاکم بامر الله (الخلیفة) ere‏ 
ffY «vv‏ 

الحسن الاعصم؛ أبو علي حسن 
۱ ۲۵۱ ۲۵۸-۲۵۲ 

الحسن بن عبيدالله tos‏ 

الحسن بن علي (الامام) (£M ne‏ 
1M‏ 

حسن» حلال الدين (الامام) c1F‏ 
^11 

£M حمال‎ qu 

حسن» رئيس 1۱۲ 

حسن» صلاح الدين 1M‏ 

حسن (الشيخ) 041 

حسن الصبّاح» بن علي الاسماعيلي 
CVT CVE CTV GES ۳۰ ۳‏ 4۷۷ 
۲۳ ۳ ۲۷ ۱۸۱ ۲۸۸+ 111 


الحسن العسكري» علي بن محمد 


vv ميان (شیخ)‎ ton 


الحسین بن علي (الامام) هه ong,‏ 


۵۱۰ ۰۳۱۹ ۰۲۹۹ CEMA 


حسین» محمد کامل ۰1٩۰‏ 714 

P-A ۰ owl tem 

حسيني؛ شاه طاهر بن رضي الدین 
"۷ 

الحسيني» کریم 4۸ 

الحلاج؛ منصور 2۵۳ 

۵۳۰ cote «AA الحلي (العلامة)‎ 
۵1۱ ۳ 


فهرس الاعلام 


سوارتز» م. ۰۵۱ M‏ 

tA- سوباشي‎ 

سویواس 1۸۸ 

السورابادي» أبو بكر ٩۴ ۰٩۱‏ 

سوم فاروق ۰2۷4 1۷۷ 

سونجو 1۸۰ 

۲۰ یبور‎ ue 

سید أيمن ol‏ ۷۰ 

1١ ۸ أمير‎ Vow 

سير هندي أحمد ۱۱۵ ۱۱۵ 

WA السيستاني‎ 

سیسیل» ب. OV‏ 

سیف الدولة الحمداني؛ أبو الحسن 
ror‏ 

سیمینوف ألکسندر ۷۸ 

سینور؛ دیئیس 1۷۵ 

السيوطي» جلال الدین ۰۸۵ ۳۱٩‏ 


ش 


شادب بن بحر ۲۰۲ 

شاردان» جان ۲۵ 

الشافعي» محمد بن إدريس ۰۸٩‏ 
1۲٩ ٩۱ ۴‏ 

شاکد؛ شاوول M‏ 

شاه سلطان» حسین ۲۸۹ 

شاه صوفي؛ حسین بن یعقوب 114 

شاه قاجار فتح علي ۱۷ 

شاه قاجار» مظفر الدين 11 

شاه قاجا ناصر الدین cv‏ 94 

شاه نعمة الله 714 

شبستري» محمود ۳۱۳) ۰۳۱۶ PAD‏ 

۵۷ .۱ e el 

ی محمد ۱۳ 

44٩ £f شکسبیر؛ ويليام‎ 

شلبي» أوزغور ۵۸ 

شلتوت» محمود ۱۱۹ 

شهرزوري :۱۹ 

الشهرستاني؛ محمد بن عبد الکریم 
تاج الدين ۰۸۱ ۰۱۳۳ :۱۱۳ an‏ 
SEPP ۰1۳۱-1۲۷ ۰۱۸۷ ۰۱۸۱ ۶۹‏ 
۵ ۰4۳۹2۳۷ ۰45۳ 1۵1-11۵ 

الشهيد الأولء محمد بن مكي M‏ 

شوبین» بهرام A‏ 

شوشتري» نور الله TAS‏ 


ساني 1۷۹ 

ساكت ه. ٠١‏ 

سالاء مونفيرير 1۴ 

ساوتیجین 1۷۹ 

سبرینجر 1. :۱۹ 

۸1٩ سبتسر‎ 

سبولر» بيرتولد ۸۱ 

سییزیال ف. ۷۱ 

ستایغر ولد ديان ۰۱۰ GAD CM‏ 1۳۸ 

سترافیس» آنطو نیللا وه 

ستر ایت؛ دافید ۸۰ 

ستوده» منوشهر VA‏ 

ست وکس» جامي ۷۷ 

ستیرن» صموئيل م. ۲۱ CPE‏ 0۷۸ 
om‏ ۲۶4 ۰۴۰۲ ۸۲۰۳ ۰۳۲۲ ۳۱۳ 

السجستاني أبو حاتم ۲۹۷ 

سجستاني» أبو يعقوب (سحق بن 
احمد ۵ «V4 CVV‏ ۰۸۰ 61080 
«FTT ۸ ۱‏ ۰۳۹۵ ۲۸۱ 

السر خسي» أبو بكر محمد بن علي 
الخسروي OM‏ ۳۱۳ 

السر خسي؛ محمد بن أحمد ۷ 
Foe‏ 

سعادات» إسماعيل ۷۱ 

سعید» إدوارد ۵۰۱ ۵۰4 

سفيان الثوري» أبو عبدالله ۱۰۶ 

1۳۰ erao سقراط‎ 

سلجوق بن دقاق 4۸۰ 

السلمي؛ أبو عبد JI‏ حمن محمد 
بن الحسین ۰۱۰۱ 244٠‏ 14۱ 

سلیم بن أبي رشید "m‏ 

سلیمان ياسر ۷۲ 

السماهيجي»› عبدالله بن صالح 
COPY ۰۵۲۲ ۰۵۳۰ ۵۲۹ ۳‏ 4۵۳۴۵ 
1۷ 

السمعاني أحمد 2۲۰ 

M ۰1۰ اي‎ ob سمیث:‎ 

۷۵ بن سلمان» راشد الدين‎ ot 
w 

۳۱۳ cm ٩1 الستاني‎ 

سنجر (السلطان) fa‏ 

السهروردي» شهاب الدین يحيى 
۶ ۳۹۱ 

السهروردي عمر ۸۵ M‏ 


VAY 


114 ۰۳۱ ۲۳ 


الرازي: أبو الفتوح ٩۱‏ 

رازي» حسن ۱۸۱ 

الرازي» فخر الدین أبو عبدالله ۸۵» 
۳۹ 


الرازي» نجم الدین 441-٤44‏ 

1۸۱-۸۷٩ WC IE. راسوني» لازلو‎ 

fao (الخلیفة)‎ dil, | الراضي‎ 

Me 14 الرافضي‎ 

رجان - بدور علي» زارين ۵۷ ۰۵۸ 
wou‏ 

رحمدیل» ناصر ۷۱ 

رزفي» س. ۱۰ 

رستم؛ م. ۱۰ 

رشید الدین £40 

رضاء درویش ۵۰۷ 

رضائي» شفیم 1٠١‏ 

رضوان (ابن تتش) 4۸۵ 

روجرزء کلیفورد Ne‏ 

۱۹1 TI 

روزنثال فرائز avr‏ 

روس 18۰ 

روستاغنوء لوسیا ۷۲ 

روستينء م. ایو ۷۱ 

era on الرومي» حلال الدین‎ 
£0Y ۰44۱ ۰444 ۰14۲ ۸۳۹ ۳ 

الرياشي؛ العباس sav‏ 

ریتشاردز اي. ۱. ۳۱۰ 

ریتشاردز» دونالد س. VV‏ ۷۷ 

ریتشموند» سوري ۸۰ 

ریدجیون» ل. ۱۳ 


2 
زرادشت ۱۳۸ 
زكرياء محسن M‏ 
زكي أ. wr‏ 
الزمخشري» محمود بن عمر ۸٩‏ 
زنجاني» محمد مدرسي T- EVA‏ 
الزواحي» سليمان بن أمير 411 
زيادة الله UII‏ (الأمير) ۰۲۰۲ 1۷۱ 


e 


س. ن. ك. و. ي. 1۸۰ 
سابور 141 





علي بن الفضل 1۸۸ 

۶۱۰ 0۲۹۲ ۰۱۹5 cov زاهد‎ e de 

علي شاه حسن ۰۱۷ ٤11‏ 

العلي» علي بن عبد العزيز ٠١0‏ 

علي» عميد 1M‏ 

علي» نوريه ۷۰ 

14 شير علي‎ cade 

عماد الدین» إدريس ۰۷۰ ۰۷۲ 0۷۱ 
ETS ۰4۱۹-4۱۵ ۰۳۳۰ ۱‏ 

عمر بن الخطاب (الخلیفة) ۰۱۰4 


۶۳1 ۰۳۲۰۰ 0*۵ ۰٩ ۹ 


عمرو بن محمد ۱۷۹ 

ware die 

عوفي» محمد ۳۱۲ 

عیسی (النبي) ۰۱۵۷ ۸ مكل GIVE‏ 


۷۲ ۱۸۵ 
C‏ 
غارسیا - أرینال» مرسیدس ۸۱ 
غارشاني» آنوشتجین ۷۷: 
غرامشي» أنطونيو ۵۰4 
الغرديزي ۱۸۵ 
top‏ ن. 14 
الغزالي» آبو حامد OAL ۱۳۳ CAD‏ 
۵ ۰۳۹۷ ۰۶۲۷ £94 
الغزالي؛ أحمد ٩۳‏ 
الغزنوي» محمود ۰۱۷۵ EVN‏ 
غلیف روبرت ۰۱۶ ۵۲۳ 
الغنوي» العباس بن عمرو ۱۳۱ 
غودمان ل. اي. ۱۹۶ 
غولدزیهر؛ !. 144 
غولدن» ليتر ب. ۰2۷۵ (£V‏ 
> امع 
غولیوم» ج. ب. ۵۷ 
cla ge‏ رانابحیت ۵.1 
غویارد» س. ۱۹۶ 


ww 


enr caro ۰۱۳۶ الفارابي» أبو نصر‎ 
۲۳۳۵ ۰۲۰۸-۲۰۵ ۰۲۵ 
YA: ۷ 

الفارسي؛ سلمان ۸۵ GAR‏ :۱۱ 

۲۰۱ ه. ج.‎ Sept 

الفاروق» م. ۵۷ 


01V ۰۵2۲ CEI ۰1۵ ۳‏ 
طوماس» د. M‏ 
طومبسونء ادوارد ب. ۰.4 
طيباوي» .١‏ ل. ۱۹4 


d 

عائشة بنت أبي بكر (أم المؤمنين») 
11۰ 

۷۵ علي حداد‎ «dote 

لعاملي؛ بهاء الدين محمد ۳۱4 

عباس الاول (الشاه) ۵۰۳ 0۰1- 
۸ ۵۱ ۵۱۱ 

عباس الثاني (الشاه) ۵۰۸ ۵۰4 ۵۱۱ 

عبدالله رم المستور) 
viv‏ 

عبدالله بن المعز ۳۷۹ 

عبدالله ه الفاطمي (الخليفة) rer‏ 

عبدالله المهدي (الخلیفة) ۰۲۰۲ ۲۲۲ 

M الجبار بك م‎ ME 

عبد الرحمن بن قاسم ۰۱۰4 14< 
nfon‏ 

عبد العلي Gu»‏ 1۹۶ 

عبدان أبو محمد عبدالله و - 
٩ ۵‏ ۳۳۰ 

العتبي» أبو عبدالله محمد بن أحمد 
1۹۰۱ 

عثمان بن عفان (الخلیفة) ۱۰1 
۵ ۳۱۹ 

عز الدولة البويهي» أبو منصور 
بختیار ۰۲۶۸ 1۵۱ fof‏ 

far محمد‎ qu;e 

عزرائیل (الملاك) ۱۰۱ 

العزیز (الخليفة) ۲۵۷ ۲۵۸ 

«fof ctor عضد الدولة (الخلیفة)‎ 
too 

العطار ۳۱۳ 

avg عطائي»‎ 

ioca علي»‎ 

علي بن أبي طالب (الامام) هه 
۶ ۱۰1 ۱۰۸ ۰۱۱۰ ۰۱۱2 41۱۵ 
CIEE CIE:‏ ۰۱۷۵ ۱۸۷-۱۸۶ ۰۱۹۷ 
«FAT ۰۳۱۹ ۸ ۸‏ 8۱۵-۶2۱1۱ 
۷ £94 


علي بن صالح ۱۱۲ 


31A 


قلاع العقل 


شويري» ي. م. ۱۳۰۱۱ 

شویف. موسو دینور 1۳ 

الشيباني» محمد بن الحسن ۸۷ 

شيت (النبي) ۱۸۵ 

۵۷ A ابر اهیم‎ Qu 

شیخ؛ سميرة ۷۲ 

الشير ازي» سعدي ۲۷۲ 

الشيرازي» الموّید في الدین ۲:۱ 

شیغان» داریوش ro‏ 

CEEA (14V ۰۳۱۰ شيلي» بيرسي بايش‎ 
£0f ۰ 

شیلینختون» کیفن ۷۱ 

شيميلء أنيماري ۳۹۷ 


ص 
الصدر» محمد Gols‏ 14 
صديغيء 1. M‏ 
الصفاري» أبو جعفر بن بانو WA‏ 
صفي ۰۵۰۷ ۵۸ ١لف‏ ۵۱۱ 
الصقلبي» جوذر ۲۸۱-۶۷۱ 
صلاح الدین £40 
ME - lle‏ 


4۱۳۹۶۱۱ ۰ ۰٩ علي‎ pow 


EFV CEVA ۲۱ 


الصوري» ويليا يام 114 
o?‏ 
ضرار بن عمرو ۱۹۸ 


b 
۲۵۱ (Aids JU) الطائع‎ 
۱۰۲ الطائي» داؤود‎ 
49066 الطبري؛ محمد بن جریر‎ 
£f^ 
۵۸ طرابلسي؛ س.‎ 
2٩1-1۸۷ ۰4۸۵ طغتيجين (الامیر)‎ 
FAA طغرل بك» رکن الدين‎ 
۱۱۶ الطنافسي» أبو الحسين بن علي‎ 
TAA nn طهراني»‎ 
الطوسي» أبو جعفر محمد بن‎ 
TAV CAA الحسن‎ 
44١ الطوسيء أبو نصر سراج‎ 
۰۱۲۱ ۰۱۳۰ الطوسي» نصير الدين‎ 
CEPE TA CEA ۰۳۱۲ ۱۱۳۱-۹۸ 


فهرس الاعلام 


الكركي» حبيب الله الم ۵۱6) ۵۱۷ 

الکر كي الصدر ۵۱۱ 

الكرماني: أبو الحكم عم رين عبد 
الرحمن ۰۱۹۳ ۱۹۶ 

الكرماني» أحمد بن عبدالله حمید 
الدين AV CVT CVE CFE‏ ۰۸۰ 1۲۰۵ 
۰۱ ۲۲ 1۸ ۰۳۲۳ ۰۳۳۳ 
FEV ۲3۱ ۵‏ 

کروك ر. M‏ 

کرون باتریشیا ون ا ۰۷۷ eva‏ 
۱1۹ 

کرونین» ستيفاني ۵۰۵ 

کریج» بروس د. ۷۲ 

کریستنسین؛ کارین ۷۵ 

کریم کریم ه. ٤۷‏ 

الكعبي» انظر: البلخي» آبو القاسم 

الكليي» طاهر بن أحمد بن الحسن 
1۷۹ 

الكلبي» أحمد بن الحسن ۲۷۹ 

الكلبي» علي بن أبي الحسن m‏ 

1۸۱ ۰:۷۵ ۰:۷۶ جيرارد‎ LO gen A 

الكليني» أبو جعفر محمد 0 

كليم» ف. ۰۰۰۵۸ ۱۳ 


كمرائي» علي نقي اذم ۰۵۱4 ۵۱۷ 
کنارد» ماریوس ۲۱ 1۳۹ 


الكندي» آبو يوسف یعقوب بن 
اسحق ۰۱۹۳ ۰۱۹۵ (My‏ ۲۰۰]- 
TA (FE OFS‏ 

کوبر حون 4۱ 41 

کوبیسشانوف. يوري م. ۷۴ 

(V ۰۳۱-۳۸ 1۱ کوربان؛ هنري‎ 
iv 

کورئیسه دیلیا 618 ۰۷۷ CAD‏ ۲۹۲ 
£4 

کول جوان ۸۱ 

كولتورء هاینز هالم وه 

44٩ کولریدج‎ 

كونتاريني؛ آ. fo‏ 

M dA إيتان‎ oF کوهلبیر‎ 

كيتس ۰۳۱۰ 414 

1۳ ۵۷ jj كيشافجي»‎ 

کينيدي» ه. ۲۳۹ 


كيواني» مجد الدین 1۸ 


(FTO ۰۳۲۳۳۲۱ ۰۳۰۷ ۰۳۰۱ ۶ 
۵۲۵-۵۲۳ ۰۳۳۳ ۰۳۳۱-۲۱ 

قايي آوغلان 18A‏ 

قدير (ایلتیبیر ) ۶۷۸ 

١9 cov قرمط. حمدان‎ 

الفرني» آویس ۲۹۱ 

القره خاني IVA‏ 

قسطا البعلبكي» قسطا بن لوقا 
الرومي ۳۹۹ 

قسطنطین السابع (الامبراطور) vt‏ 

القشيري» أبو القاسم 10۷ 

القصیر » سیف الدین ۰۵۸-۵۱ 
Ve IIT‏ 


القطواني» خلف بن محمد ۱۱۲ 


iva SUG ^ 


القمي» محمد نقي ۰۳4 VIA GAA‏ 

۵۱۱-۵۱: محمد طاهر‎ t gad 

القوباوي» أحمد بن محمد بن نصر 
۱۸۱-۷۸ 

۱۷ علي‎ cols e» 

قولي cols‏ ناصر ۱۷ 

القوهستاني أبو إسحق ٩۳‏ 

قوهستاني نزاري 2714 ۰2۱۱ 414 

wr pas 


3 


كابرونيء لیوناردو ۷۶ 

کانریمیر» سي. ف. 14 

w Y کار»‎ 

کازانوفاه ب. ۱۹4 

كاشاني» أبو القاسم عبدالله بن علي 
CVA‏ ۳۱۲ 411 

كاشاني» س. حنائي ۱۳ 

كاشاني» فيض ۳۱۸ ۵۱۱ ۵۱۷) ۵۲۵ 

كاشغاري ۱1۷۸ 1۸۰ 

كاظمي» رضاشاه tv‏ 

كافور الإخشيدي» ۵۱؟ 

کالن آي. ۱۳ 

كتجين» سیبو 1۷۱ 

كتيفات» وزير السيف أبو علي 
آحمد FAA‏ 

کدکاني» شفيعي 411 

vi ad v کرافیتس»‎ 

كراوس» بول ۲۱ 


518 


فاطمة Ji‏ هر cel‏ ینت محمد بن 
عبدالله ۰ CAL OAS‏ ۱۸۱ 

فان إسء ج. ۰۵۷ ۰۱۰ VIO‏ 

فرانك» ب. ۰۵۷ 1۱۲ 

الفراهيدي» الخليل بن أحمد ۲۰۹ 

EPAF CP ۰۱۹۱ CAV GAT الفردوسي‎ 
rr crvi 

فروخ» ف. ۵۸ 

فروزانف بدیع الزمان ۳۱۲ 

فريرء جون ۵؟ 

فريداني» 1. مشایخ ۵۷ 

فریزر؛ حیمس ۷۵ 

فضل الله رشيد الدین ۰4 411 

فلوغل» ج. ۱۹۳ 

فندريسکي, مير ۸۳۱۳ ۲۹۰ 

فو کو» میشیل ۵.۱ 

فون سیکارد» س. ۵۱ 

فون هامر» ج. ۷۱ 

فون غرونبوم» غوستاف )£1 

rM ۰۱۹۵ 0۱۳۱-۱۳۶ فیلاغورس‎ 

فير مولين» آورباین ۰:۸ vi‏ 

فيرنياء إليزابيت 14 

فيروز» شيرزمان ۷۹ 

الفيروز بادي» gil‏ إسحق ٩۱‏ 

فيسل» زیغا 1٩‏ 

فيضي. آصف ع. 5١‏ 016 54م 

فيلاني» شمس ۲۵ 

فیولیبوا - بیرونك إي. Vs‏ 


à 

ق. و. د. ش. 4۷۹ 

القائم بأمر الله (الخليفة) ۱۷-۲۷۲ 
ri‏ وال ۰۲۸۱ ۰۳۳۲ ۰۳۳۳ ۰1۲۱ 
iw‏ 

القادر بالله (الخلیفة) ۱۷۵ 

قاسه(ابن القائم) FVA‏ 

قاسم بن محمد al‏ محمد القاسم 
بن أبي بكر ۸۰۳ ١14‏ 

قاسم شاه ۳۳ 

قاسم قطب VE‏ ۳۹۷ 

القاضي النعمان» أبو حنيفة بن 
محمد بن منصور ۰۳۶ ۰۵۰ ۰۷۳ 
CFAR ۰۲۸۷ ۰۲۸۱ ۰1۷۶ CVV CVT‏ 
STAP ۱‏ 040( ۳۰۰-۲۹۸ ولد 
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۲1: efto القطيف‎ 

EVA jb gall 

قوهستان )۰۱۳ £10 

۳۰۱ ولاك ولاك‎ GIVE ۰۲۰۲ Oly all 


3 
کاشان ۵۰۱ 
کالیفور نیا ۲۷ 
"I‏ 1۶ 
کربلاء 1۹٩ C41‏ 0۵۰۸ ۵۱۰ 
كرمان ۰۱۷ ۲۵ ۰۳۰ ۲۵۱ 
کشمیر ۱۸۰ 
الکوفة ۰۱۲۹ ۰۲4۱ —ta- ۲:۵ cter‏ 
۰1۹4٩ ۰۲۹۸ ۰۲6۸ ۰1۵۵ ۲‏ ۳۱۹ 


J 


لندن ۰۱۱ قن وى crf‏ ع ۳۵ ۳۹ 
۲ 7 .1۱ 
ليدن tote‏ 


۳۳ 


لریاض ۱.۷ 


J 
۱۷۸ (à 5) زمران‎ 


سس 
سمرفند EVA «AY‏ 
سورية ]ل ETOL TON CAO GEA CFV‏ 
GEAA CLAV CEAO ۱۳۱۱ ۰1۵۷ ۷۱‏ 
££ 
سیراف ۰۲۳4 ۰۲۳۵ ۰۲1۰ 164 ۲۵۰ 
سیستان ۱۷۸ 
سینیز (مدینة) ۲46 
o‏ 
fos ee‏ 
شبه الجزيرة العر بية ۰۱۰۷ ۰۲۳۶ 0۲۳۵ 
۰ ۱۲۵۱ ۱۲۵۵ ۲۵۹ 
شبه القارة الهندية .م CAT‏ ۵.4 
الشرق الاقصی ۲۳۱ 
الشرق الاوسط ۵ taet «£f Cfo‏ 
ort‏ 
شمال dà jl‏ عون chor‏ هوق 0۳۰۱ 
rfr ۲‏ 
شهر ستان 1۲۸ 


ص 
صقلية :۲۷۷-۲۷ 
صنعاء £34 


FEN ۰۲۳4 CEA الصين‎ 


o^ 
54١ الضفة الغريية‎ 


b 
4۸ طاجحکستان‎ 
۲۳ طبرستان‎ 
4٩۰ ۲۵۲ طبریا‎ 
«£1 ۱۷-۲۵ cff oiv طهران‎ 
ver 


3 
العالم الإسلامي ۰۳۷ ۰۱۳۳ CFE‏ 
۵۹۵ امع 


